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تحقيق التراث 
بمركز السيرة والسنة 
بالمجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


على سبیل التقدیم 
أ . د . عبد الصبور مرزوق 
نائب رئيس الجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الناخ الثقافى الذى نشا فيه علم الكلام والمتكلمون فى 
نهاية الدولة الأموية وبداية العصر العباسى الأول كان مفعماً 
بالکشیر من الجدل والخلاف حول أمور وقضايا لم يعرفها 
الإسلام ولم يتحدث بها المسلمون فى عصسری النبسوة 
والراشدين . 
ذلك لأن المسلمين الأول أخذوا عقيدتهم وعباداتهم من فهمهم 
البسيط والسهل لآيات القرآن الكريم ؛ ذلك الفهم المتسق 
وبساطة الفطرة البشرية لما يدل عليه ظاهر الآيات ,. وما 
- توضحه السنة الصحيحة دون تشكك أو تأويل أو جدل . 
ان 
وكان الأعرابى يسأل الرسول صلوات الله عليه أن يعلمه 
الإسلام فيجيبه الرسول : (أن تشهد أن لا إله إلا الله وأنى 
رسول الله وتصلى الصلوات الخمس وتؤتى الزكاة وتحج إن 
استطعت) فيقول الأعرابى :وهل على غیرها؟فبقول . الرسول: 
لا إلا أن تصدق , فيقول الأعرابى وهو يعضى : « والله لا أزيد 


على هذا ولا آنقص » فيكون تصفسیب تعقيب الرسول صلوات الله 
عليه : ( أفلح إن صدق ) . 
۷ 
وعلی نسق هذا الاجمال اليسير الذی لخص فيه الرسول 
أركان الرسالة بهذه البساطة التی استوعبها « الأعرابى » 
واستوعبها قبله كل من دخلوا فى الإسلام من قبله دون حوض 
فيما خاض فيه المتكلمون من جدليات وتأويلات ومقولات 
أرهقوا بها الدعوة والمدعوين ومزقت الامة وأحالتها شيعاً 
وأحزاباً أضعفت قوتها وسهلت على خصوم الإسلام والمسلمين 
أن يكسروا شوكتهم , ويوقفوا نهضتهم ويردوهم إلى حضيض 
العجز والفرقة والتخلف , بتأثير هذه الجدليات التى لم 
تنزل فى القرآن ولم يتحدث بها صاحب الرسالة » وما أنزل 
الله بها من سلطان . 
kk‏ + 
صحيع أن « العهد المكى » للرسالة قد أمضى جميعه فى 
تفقيه من دخلوا ف فى الإسلام لمعنى « لا إله إلا الله » باعتبارها 
الرتکز الأول لعقيدة « التوحيد » التى تضع الخلق جفیعاً فى 
مرتبة العبودية للخالق وحده والذى يتساوى بين يديه الناس 
حيث لا فضل لعربى على عجمى ولا لأبيض على أسود وحيث 
لا تملك نفس لنفس شيئاً وحيث الكل عبيد بين يدى الخالق 
الرازق الحبی والمميت ؛ والذى بيده مقاليد كل شىء . 


۷ 


(ب ) 


هکذا بالب‌ساطة الرائعة قدم صاحپ الرسالة عقيدة 
التوحید » بما يسكب فى وجدان التلقی مسبادیء وأسسا 
واخلاقیات تربیه على الاعنزاز بانسانیته وکبریاء ذاته » 
لا پنمنی راکعاً إلا لولاه ولا يسجد أبداً لغير خالقه ٠‏ ویکون 
الأقدر على الجهر بكلمة الحق فى وجه السلطان الجائر غير 
خائف على الحياة ولا مستضعف آمام زينة الدنيا . 

وبهذا يكون - عقيدة وسلوكاً - أحد الأبناء لخير أمة 
آخرجت للناس تأمر بالمعروف وتنهی عن المنكر وتديمى الئاس 
جميعاً إلى الإيمان بالله . 

kkk 

و بالاسلوب السهل نفسه للدعوة قام مبعوث رسول الله 
وأمير الدعاة مصعب ابن عمير بنقل الرسالة للانصار فى 
المدينة الذين أهلتهم استجابتهم لأن بظفروا بذلك الوسام 
الذی وضعه القرآن على صدورهم حين قال عنهم فى سورة 
المشر ١‏ والذين تبوءوا الدار والإيمان من قبلهم يحبون من 
هاجر إليهم ولا يجدون فى صدورهم حاجة مما أوتوا ويؤشرون 
على أنفسهم ولو كان بهم خصاصة ومن يوق شح نفسه فأولئك 
هم المفلحون 4 ) . 


۷۷ 


(€) 


وعلى أساس هذه الوحدة فى العتقد وبساطة الفهم لعقيدة 
التوحيد ثم للتجانس الكامل للفكر والسلوك بين المهاجرين 
والأنصار . وإدراكهم لمعنى الرسالة وتكاليفها ضربت الدعوة 
بجذورها فى الارض تواجه المنافقين والأحزاب جميعاً, 
وتخوض معارك ومعارك ۰ حتى أتمت الفتح الأكبر فى مكة , 
ونزل القرآن يقول : 

( اليوم أكملت لكم دينكم وأتممت عليكم نعمتى ورضيت 

لكم الإسلام دينا 4 () . 

فأقيمت الدولة فى المدينة على توجيهات القرآن ۰ تقبل 
التعددية وتعترف بالآخر وتعلن إيمانها بكل رسالات السماء . 

وما كاد يمعضى قرن من الزمان حتى كانت رسالة ودولة 
الإسلام قد شرقت وغربت وقامت نموذجاً فریداً يرفض 
الوثنية والشرك كما يرفض التثليث والتثنية وينهى 
استكبار المستكبرين من الفرس والروم ۰ فانضوی العالم فى 
ذلك التاريغ تحت لواء الإسلام ودخلوا فى دين الله أفواجا . 

رش 

فلما كانت نهاية الدولة الاموية وبداية العصر العباسی 
الأول أدت آثار مجسوعة من العوامل إلى كثرة الجدل الدینی 
وظهور التکلسین وما سمی بعلم « الکلام » . 


(۱) المائدة : ۳ . 


(9 ( 


وکان من آبرز هذه العوامل وفرة العناصر البشرية التی 
اعتنقت ااسلام ممن کانوا ذوی عقائد سماوية کاليپودية 
والنصرانية أو غير سماوية كالبوذية والزرادشتبة والدهرية 
وغیرها ۱ 

وأخذت هذه العناصر فى طرح ومناقشة مسائل لم يكن 
يعرفها المجتمع الإسلامى من قبل كقول البراهمة بالتناسخ , 
والقول فى طبيعة المسيح عليه السلام بين الناسوت 
واللاهوت وقول الدهرية بإنكار ما وراء الحياة الدنيا كما 
حكاه القرآن : ١‏ نموت ونحهيا وما يهلكنا إلا الدهر 4 () 
وغيرها من المقولات التى امتلات بها كتب الفرق ولملل 
والنحل . إضافة إلى ما جلبته الترجمة من الآراء الفلسفية , 
وما قال به المتصوفة وخاصة أهل الشطح منهم من حكايات 
الحلول والاتحاد . 

كل هذا فرض على مفكرى الإسلام أن تكون لهم وسائل 
جديدة فى مواجهة هذه المقولات والرد عليها بالحجج العقلية 
التى تفند ما يقولون به , وتدفع عن صحيح الإسلام ما تشيره 
هذه المقولات من شبه وأباطيل .. جرت المتكلمين وعلماء « 


الکلام» وجرت المسلمين والإسلام معهم إلى ما كان ضره أكبر ‏ 


من نقعه » فاختفت الصورة البسيطة السهلة النقية التى 
كانت لعقيدة الإسلام وأركانها ومتطلباتها السهلة فى عصر 
النيوة والر اشدین وراء ركام من مصطلحات أهل « الكلام 2 


(۱) الجاثية : ۲۶ . 


ما أنزل الله بها من سلطان . ففرقت جماعة الامه , ومزفت 
وحدتها الفكرية , وحسب الامة ما ابتلیت به من أقاويل الفرق 
التی ما یزال باقبا من بلائبا ذلك الصدع الکبیر بين السنة 
والشیعة . ۱ 
kkk‏ 

والكتاب الذى معنا « الإشارة إلى مسذهب أهل الحق » 
للشيرازى أحد النماذج التى أفرزها المناخ الثقافى لذلك 
العصر وشفل فيها الشيرازى بالدفاع عن الاشاعرة ٠‏ واضطره 
دفاعه إلى الخوض فى مسالة الذات والصفات وإلى القول 
بصفة ' القدم" التى لم ينسبها القرآن إلى الله ولا كانت بين 
الأسماء الحسنى التسعة والتسعين التى جاء بها الحديث , 
ونميرها من المسائل التى أخذ تيارها يتنامى وتستثمره 
السياسة فى النيل من خصومها على نحو ها حدث فى فتنة 
القول بخلق القرآن . 

مما جعل محقق الکتاب الاستاذ الدکتور/محمدالسید الجلیند 
فى دراسته الناقدة الوضوعية الوفقة التی قاربت أن تكون 
مثل حجم دراسة الشیرازی يعرب عما نشارکه الرأی فيه من 
اسف على الجهود التی ذهبت فى غير طائل بل أسهمت فى 
تأريث الخلاف والفرقة والذهبية . 

يشش 

ولعل أحداً أن يتساءل : وإذا كنتم تضيقون بهذا المناخ 

الذی بددت فيه الجهود والطاقات . فلم يمرص الجلس الأعلى 


۱ (و ) 


للشئون الإسلامية على تحقیق ونشر هذا التراث ؟ بل ولم 
لا یزال الجلس يتضمن منذ انشائه لجنة من لجانه العلمية 
لتحقيق هذا التراث ؟ پل : لم حرص الجلس عند نشر هذا 
الكتاب على إشراك بعض الباحثين من أبنائه فى صحبة 
أستاذهم فى إنجاز هذا العمل ؟. 
وأقول : 

أولاً : إن أمة بلا تراث هی أمة بلا حاضر ولا مستقبل, 
ومهما تكن رؤيتنا ورأينا فى المناخ الثقافى الذى ظهر فيه 
علم الكلام فى العصر العباسى فإنه دون شك كان علامة 
واضحة على الحيوية الثقافية لذلك المجتمع » وحيوية الروح 
الإيجابية التى حملت أصحابها على التصدى لأى محاولة 
للنيل من الإسلام أو الكيد له ؛ وهو اجتهاد مأجور وجدير 
بالثناء فى كل حال . 
واقول 

ثانياً : إن نشر کتب تحقيق هذا التراث فى الجلس 
وإشراك بعض أبنائنا من الباحثين فى التدرب عليه لهو 
ثمرة رؤية رشيدة لتأكيد التواصل العلمى بين الأجيال من 
خلال هذه التلمذة العلمية التى نحرص على التمكين لها , 
والتی أرى أن أخصب مجال لها هو المشاركة فى تحصقیق . 
التراث . 

وذلك لأن هذا العمل من أجل فنون العلم » وأعونها على 
كسب مهارات البحث والتدقيق الذى يعود المشتغل به على 


(د) 


ا 


الصبر على متاعب الوصول إلى الحقيقة , ويكسبه خاصة 
التأنى فى إعلان ما ينتهى إليه من نتائج تكسب المشتغل به 
ملكة كشف الفوامض , وقيد الشوارد واستخلاص کنوز 
المعرفة ودقة التوثيق وحسن التقويم والموازنة . 
خض 

وأما بعد .. فهذا الكتاب هى أول ثمار « التلمذة العلمية » 
التى اعتمدها المجلس أسلوباً التحقيق التواصل العلمى 
للاجبال من خلال إعداد الكوادر المؤهلة التى تحمل رسالة 
المجلس فى التعريف بالإسلام والدفاع عنه وتقديم عطائه 
الحضارى وخاصة فى جانبيه العلمى والفكرى . 

هذه التلمذة التى أقام المجلس من أجلها للمؤهلين من 
أبنائه دورات تدريبية على أيدى أساتذة وعلماء أجلاء تلقوا 
على أيديهم منومجية البحث العلمى بمعناها الدقيق 
والتخصص وتأهلوا بها أن تكون لبعضهم مشاركة فى هذا 
العمل . 

لكن واجب الأمانة العلمية يفرض علينا أن نقرر أن العبء 
الأكبر فى تحقيق هذا الكتاب والدراسة المستفيضة التى 
جاءت موازنة لحجم الأصل الخطوط الذى كتبه الشيرازى . 

العبء الأكبر فى التحقيق والتدقيق والتقويم هو 
ما نهض به الأخ الفاضل والزميل العزيز الاستاذ الدكتور / 
محمد السيد الجلیند أستاذ الفلسفة الإسلامية بكلية دار 
العلوم ؛ الذى نهض بهذا العمل آخذاً بيد أبنائه ناصحاً لهم 
مخلصا فى توجيههم . 

(<) 


ولانی البوم - من أسعد الناس - وأنا أتلقى هذه الشمرة 
من ثمار التلمذة العلمبة التی كنت من دعاتها , فلا یفوتنی 
أن آزجی الشکر كله لكل من أسهم فى نجاح هذه التلمذة 
العلمية وأخص بالشكر الأخ الفاضل الأستاذ أبو سليمان صالع 
رئيس الإدارة المركزية للسيرة والسنة لمتابعته الدءوب 
لإخراج هذا العسل» والزميلة الفاضلة الدكتورة/إلهام محمدخليل, 
المدير العام لإدارة تحقيق وتجمیم التراث بمركز السيرة 
والسنة التى ساعدت وأعانت وتابعت هذا العمل حتى أصبح 
بين يدى من يفيدون منه . 

كما آعرب عن تحعيتى واهتزازى بابنى العزيزين 
أحمد بهجت أحمد » وأمل محمد لطفى كامل » راجيا أن تكون 
هذه الباكورة حافزاً لهما على مواصلة السير على تلك 
الطريق المباركةء وأن تشجع زملاءهما وتحفزهم على خوض 
هذا المجال العلمى . 

هذا .. ویسعدنی كل السعادة أن آهدی هذه الباكورة من 
بواكير التلمذة العلمية إلى أخى الاعز الاستاذ الدکتور 
محمود حمدى زقزوق وزير الأوقاف رئيس الجلس الأعلى 
للشئون الإسلامية الذى كان من وراء هذا الجهد واعداً ومعاهداً 
إياه - إذا امتد العمر - على مواصلة العطاء . 

والله من وراء القصد وهو دائماً حسبى .. 
الأمين العام 
ونائب رئيس المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


أ . د . عبد الصبور مرزوق 


بين يدي الکتاب 
بال بل ماد 
یعتبر کتاب " الاشارة إلى مذهب أهل الحق " مصدراً مهما من 
مصادر المذهب الأشعرى فى علم الکلام . وكذلك الأمر بالنسبة 
للمؤلف فهو علم من أعلام المذهب الکبار یقف على قدم راسخة 
فى معرفة أصول المذهب وقواعده وقد جمع فى کتابه هذا الأصول 
والقواعد التى أجمع عليها أئمة المذهب من أمشال الباقلانى 
والجوينى والإسفراينى وغيرهم . 
كما فصل القول فى مسائل الإلهيات والنبوات والسمعيات 
بأسلوب يتميز بالدقة والوضوح فى عرض الرأى ودليله مسن 
الکتاب والسنّة كما فهمه الأشاعرة » وأشار المؤلف إلى آراء 
المخالفين له من القدرية ( المعتزلة ) وذكر أدلتهم وفندها وبين 
تهافتها عقلا ونقلا . 
وقد تختلف مع المؤلف فى ب بعض المسائل وقد تأخذك 
الدهشة والإعجاب به فى طريقة عرضه لبعض المسائل الأخرى 
لكنك لا تملك نفسك من الإعجاب به فى دفاعه عن آراء الأشاعرة 


تقديم الدليل تلو الدليل على صحة ما يذهبون إليه فى مسائل, 


الاعتقاد كل ذلك فى أسلوب واضح ودقة فى عرض آراء 

المخالفين وتجليته للمسائل الغامضة فى دقيق علم الكلام وإدارته 

للحوار مع المخالفين › مما يجعل هذا الكتاب مصدراً رئيساً من 

مصادر المذهب الأشعرى ومرجعاً مهما فى الوقوف على دقائق 
(ى) 


المذ هب و غو امضه. ۱ 
ولذ أقدم هذا الجهد المتواضع إلى القاری الکریسم فأدعو 
الله مخلصاً أن یجعل هذا العمل خالصاً لوجهه الكريم . وأن يتقبله 
منا قبولا حسناً . 
فهو من وراء القصد » وهو حسبی ونعم الوكيل . 


المعقفن 


* أ.د / محمد السيد البلینب * 


القاهرة في ؛ 1:۳۰ مب - ۸199٩‏ . 


(ك) 


آبو إسحاق الشیرازی 


هو الإمام إبراهيم بن على بن يوسف بن عبد الله الفیروز آبادی 
الشيرازى وكنيته أبو إسحاق )١(‏ ولد سنة ۳۹۳ه- الموافق 2۱۰۰۳ 
فى إحدى قری فارس يقال لها جور » ثم انتقل بعد ذلك إلى شیراز 
فنسب إليهاءونقل ابن کثیرآن مولده كان سنة۳ 5ه بخوارزم (. 
نشأ محبا للعلم يسعى إلى تحصيله ويرتحل فى طلبه من مكان إلى 
مكان آخر ما بين خراسان ونيسابور . 

تتلمذ الشيرازى على أئمة كبار » فجلس بشيراز إلى 
مجلس شيخه أبى عبد الله البیضاوی وأبى أحمد بن عبد الوهاب 
ابن رامين » شم قدم البصرة فتتلمذ على يد الخرزى . 
ودخل بغداد فى شوال سنة ©١4ه‏ فلازم بها شيخه أبا الطيب 
الطبرى » وبرع فى الفقه الشافعى وذاع صيته فيه حتى 
جلس مجلس شيخه فى التدريس والتعليم () كما قرأ 


سس 


(۱)انظر فى ذلك : المستفاد من ذيل تاريخ بغداد لابن الامیاطی ص 41-4۲ تحقيق د . 
قیصر آبو فرج ط دار الکتب العلمية بیروت ؛ الأنساب للسمعانی 4۱۸-٤۱۷/٤‏ 
ط دار الکتب الثقافية ؛ المجموع للنووی ۳۶۳۳/۱ ۰ تحقیق محمد نجیب المطیعی 
ط مكتبة المطیعی. 

(۲)البداية والنهاية » ابن كثير ۱۲۶/۱۲ ط دار الریان ۱۹۸۸ . 

(۳)العبر للذهبی ۳۲/۷ تحقیق أبى هاجر ‏ ط دار الکتب العلمية ‏ بیروت ٠‏ 


الفقه آیضنا على الزجاجی وأخذ الأصول عن أبى حاتم القزوینسی » 
وسمع الحديث من أبى بكر البرقانى ببغداد وجلس للحديث والفتيا 
فى بغداد ونيسابور وهمذان . وعرف بين أبناء عصره بأنه أعلم 
أهل العصر فى الفقه الشافعى والحديث » وأصبح مجلسه مقصذا 
يؤمه طلبة العلم من كل مكان حتى قال فيه العقيلى مادا فضلسه 
وعلمه : 
كََانِى إذا عن الحوادث صارم 
يُنيلني المأُول فى الإثر ونر 
3 ویفری فى اللقاء كأنه 
لسان أبى إسحاق فى مجلس لنضسر 
وذكر الذهبى فى العبر أنه كان أنظر أهل زمانه وأفصحهم وأكثرهم 
ورعًا وتواضعًا وبشراً وانتهت إليه رئاسة المذهب وتوفى وله ثلاث 
وثمانون سنة (۱) . 
مذهيه: 
من المعروف أن أبا إسحاق قد جمع فى مذهبه فى أصول 
الدين وفروعه بين الأشعرية والشافعية . فكان على مذهب أبى 
الحسن الأشعرى عقيدة » وعلى مذهب الشافعى فرؤعًا ۰ وكانت 
(۱) انظر عنه: العبر للذهبى ۳۳۶/۲ ؛ الوافى بالوفيات للصفدى 57/1 الطبعة الثانية 


فرائز شتايئر ١54١م‏ ؛ طبقات الشافعية للسبكى 7١7/4‏ تحقيق د. محمود 
الطناحى ‏ ط الحلبی . 


قدمه ثابتة فى تاريخ المذهبین » فکان مرجعا فى مسائل الخسلاف 
سواء فى قضایا الأصول أو فى قضایا الفروع » ویتضح من الکتاب 
الذی بين أيدينا تمسکه الشدید بالمذهب الأشعرى ودفاعه عنسه 
وانتصاره لرأى آبی الحسن فى قضایا الخلاف بينه وبين القدرية . 

وقد وقع فى عصره خلاف بين الحنابلة والقشیری وهو خلاف 
مشهور بين المذهبین فى قضایا آصول الدين » وشکا الحنابلة من 
الفیروز آبادی لأنه كان ينتصر لمذهب الاشاعرة وللقشیری ضد 
الحنابلة » وبلغ ذلك نظام الماك حیث قيل له إن آبا اسحاق يريد 
ابطال مذهب الحنابلة » فأرسل إليه نظام الملك فى ذلك حتی يكف 
عن الیل من الحنابلة فکتب إليه آبو إسحاق يشكو من عنف الحنابلة 
ویذکر له سبهم له وأن الحنابلة پثیرون الفتن بين المسلمین ويسأله 
المعونة على الحنابلة » فکان جواب نظام المُلك يحمل الانکار الشدید 
والتعنیف لخصوم القشیری من الحنابلة وکان ذلك سنة ٤٦۹‏ ه 
وهدأت الأحوال بعد ذلك . 

ثم تكلم بعض الحنابلة فنال من الشيخ آبی إسحاق فجمع الخليفة 
بينه وبين الحنابلة وأصلح ما كان بینهم من خصومات بعد أن كانت 
الفتنة قد بلغت فى ذلك حذا کبیر| قتل فيها نحو عشرين قتيلا . 

وينقل بعض المؤرخين لما وقع الصلح » وسكن الأمر › أخذ 
الحنابلة يشيعون أن الشيخ أبا إسحاق تبراً من مذهب الأشعرى 
فغضب الشيخ لذلك غضبًا لم يصل أحد إلى تسكينه » وكاتب نظام 


الملك ۰ فقالت الحنابلة : إنه کتب يسأله فى ابطال مذهبهم » ولم يكن 
الأمر على هذه الصورة » وإنما کتب یشکو أهل الفتن » فعاد جواب 
نظام الملك » فى سنة سبعین و آربعمائة إلى الشيخ » باس تجلاب 
خاطره وتعظيمه؛ والأمر بالانتقام من الذين أثاروا الفتنة» وبأن 
يسجن الشريف أبو جعفر » وكان الخليفة قد حبسه بدار الخلافة › 
عندما شكاه الشيخ أبو إسحاق . 

قالوا : ومن كتاب نظام الملك إلى الشيخ " وإنه لا يمكن تغيير 
المذاهب » ولا نقل أهلها عنها » والغالب على ثلك الناحية مذهب 
أحمد » ومحله معروف عند الأئمة » وقدره معلوم فى السنة... " من 
كلام طويل » سكن به جأش الشيخ . 

وأنا لا أعتقد أن الشيخ أراد إبطال مذهب الإمام أحمد ؛ وليس 
الشيخ ممن ينكر مقدار هذا الإمام الجلیل ‏ المُجمع على علو محله 
من العلم والدين » ولا مقدار الأئمة من أصحابه .. أهل السنة 
والورع . وإنما أنكر على قوم عزوا أنفسهم إليه وهو متهم برىء › 
وأطالوا ألسنتهم فى سب الشيخ أبى الحسن الأشعرى . وهو كبير 
أهل السنة بعده » وعقيدته وعقيدة الإمام أحمد -رحمه الله- واحدة 
لا شك فى ذلك ولا ارتیاب » وبه صرح الأشعرى فى تصانیفه 
وكرر غير مرة ' أن عقيدتى هی عقيدة الإمام المُبجل أحمد بن 
حنبل " هذه عبارة الشيخ أبى الحسن فى غير موضع من کلامه(). 


مسمس سس سس 


(۱) طبقات الشافعية . السبكى ۲۳4/4: ۲۳٩‏ . 


علمه وورعه 
كان الشيخ أبو إسحاق ممن انتشر فضله فى البلاد » وفاق أهل 


زمانه بالعلم والزهد والسداد » وأقر بعلمه وورعه الموافق 


والمخالف والمعادی والمحالف .. » وحاز قصب السبق فى جمیسم 
الفضائل وتعزی بالدين والنزاهة على كل الرذائل » وكان سخى 
النفس» شديد التواضع » طلق الوجه » لطيفاً ظريفاً » كريم العشرة ‏ 
سهل الأخلاق » كثير المحفوظ للحكايات والأشعار (۱) . 

كان عاملا بعلمه » صابرا على خشونة العيش ؛ معظماً للعلم ؛ 
مراعياً للعمل بدقائق الفقه والاحتياط › فقال عنه القاضی 
أبو العباس الجرجانی صاحب ( المُعاياة ) : كان أبو إسحاق 
الشيرازى لا يملك شیتا من الدنيا » فبلغ به الفقر حتى كان لا یجد 
قوتاً ولا ملبسا ولقد كنا نأتيه وهو ساكن فى القطيعة:؛ فيقوم لنا 
نصف قومة- ليس يعتدل قائماً من العُرى- کی لایظهر منه شىء (۲). 

قال السرجانی : قال أصحابنا ببغداد : كان الشيخ أبو إبسحاق 
ذا بقى مدة لا يأكل شيئاً » صعد إلى النصرية وله بها صديق » 
فكان يترد له رغيفاً ويشربه بماء الباقلاء » فربما صعد إليه وقد 
فرغ ٠‏ فيقول أبو إسحاق : أ٤ا‏ کره ایس © ۰ 
قال أبو بكر الشاشى : أبو إسحاق حجة الله على أئمة العصر . 


(۱) ذيل تاريخ بغداد ٤۳‏ . (۲) طبقات الشافعية ۲۱۹/۶ . 
(۳) النازعات : ۱۲ . 


01 5 0 


وقال المُوفق الحنفى : أبو إسحاق أمير المؤمنين فى الفقهاء . 

قال القاضى محمد بن الماهانی : .إمامان ما اتفق لهما 
الحج » أبو إسحاق الشيرازى ؛ وقاضى القضة أبو عبد الله 
الدامغانى . أما أبو إسحاق فكان فقیرا » ولو أراده لحملوه على 
الأعناق . والآخر لو أراده لأمكنه على السندس والاستبرق ٠‏ 

وقال القاضى محمد بن الماهانى : ما اتفق للشيخ الحج ذلك أنه 
ما كان له استطاعة الزاد والراحلة . 

وعن ورعه وإخلاصه وتحريه الدقة فى كل شئء ما قيل عنه 
أنه كان يتوضأً یوم وكان يشك فى غسل وجهه » ويكرر حتى 
غسله عدة مرات » فوصل إليه بعض العوام » وقال له يا شيخ » أما 
تستحى ! تغسل وجهك كذا وكذا نوبة » وقد قال النبى صلى الله 
عليه وسلم : ( من زاد على الثلاث فقد أسرف ) ؟ فقال له الشيخ : 
لو صح لى الثلاث ما زدت عليها . 

فمضی الرجل وخلاه » فقال له واحد : ماذا قلت لذلك الشيخ 
الذى كان يتوضأ ؟ فقال الرجل : ذاك شيخ موسوس ۰ قلت له : كذا 
على كذا . 

فقال له : يا رجل » أما تعرفه ؟ 

فقال : لا . 

قال له : ذاك إمام الدنيا » وشيخ المسلمين » ومفتی صحاب 
الشافعى ؛ فرجع ذلك الرجل خجلا إلى الشيخ » وقال : يا سیدی 


اعذرنی » فانی قد أخطأت وما عرفتك (۱) . 
فعرض له فى الطریق کلب فزجره صاحبه فنهاه الشپخ وقال : أما 
علمت أن الطریق بینی وبینه مشترك . 
ودخل یوما مسجداً لیأکل فيه شيئاً على عادته فنسی دینارا 

فذکره فى الطریق فرجع فوجده فترکه ولم یمسه وقال ربما وقع من 
غیری ولا یکون دینار ی (۲) . 

حکی عنه أنه قال : كنت نائما ببغداد » فرأيت النبی صلی الله 
عليه وسلم ومعه أبو بكر وعمر » فقلت : يا رسسول الله : بلغنى 
عنك أحاديث كثيرة عن ناقلی الأخبار » فارید أن أسمع منك حديثا 
أتشرف به فى الدنيا » وأجعله ذخراً للآخرة » فقال لى يا شيخ ! 
- وسمّانى شيخا » وخاطبنى به . وكان یفرح بهذا - قل عنى : من 
أراد السلامة » فليطلبها فى سلامة غيره . قال السمعانى سمعت هذا 
بمرو من أبى القاسم حيدر بن محمود الشيرازى » أنه سمع ذلك من 
أبى إسحاق ذاته (۳) . 

وقد أورد الذهبى فى أخباره عن الشيخ أنه مات ولم بخ ف 
درهماً ولا عليه درهم. وكذا فليكن الزهد» وما تزوج فيما أعلم (؛ 


(۱) الطبقات ۲۲۷/۶ . 

(۲) تهذیب الأسماء واللغات- النووی ۱۷۳/۲ظ . دار الکتب العلمية بیروت ۱۹۷۰م . 
(۳) سير اعلام النبلاء - الذهبی 454/١4‏ ط ‏ مؤسسة الرسالة. 
)٤(‏ سر 


. ٩۱/۱۸ سير أعلام النبلاء‎ )٤ 


وقد بنى له الوزیر نظام الملك مدرسة على شاطیء دجلة أخذ 
يدرس بها بعد تمنع شديد » وبدأ العمل بها يوم السبت مستهل ذى 
الحجة سنة 4554ه وظل يدرس بها إلى أن وافته المنية سنة 
5ه . وكان كثيراً ما يتمثل بهذه الأبيات التى رواها عنه بعض 
تلامذته . 
أبست توب الجا والناس قد رقذوا 
وقمت أشكو إلى مولا ما أذ 
وفلت يا غتی فى كل تاتبة 
يا من عليه لكشف الضئر" أعتمة 
وقد مددت يَدى والضر؛ مشتمل 
ليك يا خيْرَ من مدت إليه یس 


فیح جودك يُروى كل سن رد .)١(‏ 


(۱) طبقات الشافعية . السبكى ۲۲۰/4 . 


من أهم مولفاته * 
۱ - التبصرة فى أصول الفقه . 


۲ - تلخیص علل الفقه . 
۳ - التتبیه فى فرو ع الشريعة . 
٤‏ ¬ الح دود . 


ه - رسالة الشيرازى فى علم الأخلاق . 

5 - الطب الروحانی . 

۷ - طبقات الفقهاء . 

۸ - عقيدة السلف . 

. کتاب القیاس‎ - ٩ 

۰ - اللمع فى أصول الفقه . 

۱- المعونة فى الجدل . 

۲- الملخص فى الجدل فى أصول الفقه . 

۳- ملخص فى الحدیث . 

. المهذب فى المذهب‎ -۱ ٤ 

6- نصح أهل العلم . 

7 -النکت فى المسائل المختلف فيها بين الإمامين أبى حنيفة والشافعى. 
۷- الوصول إلى مسائل الأصول أو شرح اللمع . 

۸- الإشارة إلى مذهب أهل الحق . 

* انظر فى ذلك : طبقات الشافعية للسبکی۲۱۷/4؛ تاريخ الأدب-كارل بروكلمان ۳۳/۶ 
ط . هيئة الكتاب ؛ 115١م‏ المعجم الشامل للتراث العربى المطبوع د . محمد عيسى 
صالحية ٤۲۷-٤١٦/٣‏ ط معهد المخطوطات العربية ۱۹۹۲ ؛ المعونة فى الجدل 
الفیروز آبادی -تحقيق عبد المجيد تركى- ط دار الغرب الإسلامى . 


۲ - موضوع الکتاب : ۱ ۱ ۱ 0 ۱ 
[ دراسة مقارنة بين منهج السلف 2 
المؤلف - عرض أبواب وفصول ومباحث 
نهج المؤلف ومنهج السلف فى الصفات الإلهية . 

ا لسلف فى الصفاء” 

. قواعد منهج السلف فى الصفات‎ - ٤ 

لام . 

ه - بين السلف وعلماء الكلام 

7 - نقد منهج المت لمتكلمين فى التنزیه . 

۷ - نقد منهج المد لمتكلمين فى التوحيد . 


١‏ - سبب تأليف الکتاب 

ذكر الشیرازی فى أول الکتاب سبب تأليفه » وبين أن الغسرض 
منه هو الذفاع عن مذهب أهل الحق بالأدلة والبراهين » ورفض 
أقوال أهل البدعة والضلالة والتحذير منهم والإشارة إلى أن ما 
يتقوّل به هؤلاء المبتدعة وينسبونه إلى أهل الحق زورا وبهتانا 
لا أساس له من الصحة وأن الواجب على كل مسلم محاربته 
والحذر منه ومناصرة أهل الحق والدفاع عنهم . يقول الشيرازى : 
" فإنى لما رأيت قوماً ينتحلون العلم ويُنستبون إليه » وهم مع جهلهم 
لا يدرون ما هم عليه » ينسبون إلى أهل الحق ما لا یعتقدونه » 
ولا فى كتاب هم يجدونه ليُنفروا قلوب العامّة من الیل إليهم » 
ويأمرونهم أبداً بتكفيرهم ولَعْنهِم ؛ أحببت أن أشير إلى بُطلان ما 
يُنسب إليهم بما أذكره من اعتقادهم " . 

كما بیّن المؤلف أن غرضه من ذكر عقائد أهل الحق فى هذا 
الكتاب أن يرجع الناظر فيه عن قبول قول المُضيلّيِن ويّدين الله 
عز وجل بقول الموحّدين المُحققين ؛ لأن تقديم النصح فى ذلك 
واجب على كل مسلم وحق لكل مسلم . 

وأهل الحق الذين يقصدهم المؤلف هم الأشاعرة - أتباع أبى 
الحسن الأشعرى المتوفى ۳۲4ه- وأهل الضلال الذين يرد عليهم 
هم أحيانا المُشبّهة ويقصد بهم بعض الحنابلة والروافض » وأحيانا 


١؟‎ 


هم القدريّة وبقصد بهم المعتزلة . ویری أن فى تفنید مذهب هولاء 
إحياء للسنة التى علیها أهل الحق - ویقصد بهم الأشاعرة. - وإماتة 
للبدعة التى يدعو إليها خصومه -وهم ما المشبهة وإمًا القدريّة - 
ويتمثل فى ذلك بقول الشاعر : 
إذا كنت فى عم الأصول مُواققاً 
وعاملت مولاك الكريم مخالصا 
بقول الامام الشافعى مور 
وأتقنت حزب ابن العلاء مُجردا 
ولم تعد فى الإغراب رأى الب رك 
فانت على الحق اليقين موافق 
شريعة خير المرسلين مح 
ويرى المؤلف أن النصيحة التى قدمها فى هذا الكتاب توجب 


على كل من عرف المذهب الحق أن يدعو إليه ويدافع عنه » ویفند 
آراء أهل البدعة الذين نسبوا إلى الأشاعرة ما لم يقولوا به ( وق 

ذلك لِْتََاه سا لْمَكَتفِسُونَ4 )١(‏ ويذكر أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم قد تنبا بظهور أبى الحسن الأشعرى ونبه إلى الدور المهم 
الذى يقوم به فى إحياء السنة ومناصرتهاء وإماتة البدعة ومحاربتها. 


(۱) المطففين : 57 . 


۲ - موضوع الکتاب 

تناول لمولف فى هذا الکتاب أُمّهات المسائل الكلامية التسی 
تمثل جوهر هذا العلم » وهى ثم تمثل دوائر الخلاف الجدلية بين 
فرق الإسلامية المختلفة بدأها بالقضية الأولى وهی : 
١‏ - النظر أو القصد إلى النظر أول واجب على الك لف . 
۲ - القول فى أن للعالم مُحدثا أحدثه . 
۲ - أن صانع العالم واحد وهو الله سبحانه » وأنه قدیم لا يشبهه 
شىء من خلقه ليس بجسم ٠‏ 
؛ - القول فى الصفات وأنها تتقسم إلى صفات ذات وصفات 
أفعال . وصفات الذات هى هى التى يُوصف بها أزلا وأبدا کسالعلم 
والقُدرة والإرادة والحياة والسمع والبصر . أمّا صفات الأفعال فهى 
أن يوصف بها فى ال وفى لا يَزَال كالخلق والرزق فلا يصح 
أن يُوصف أزلاً بأنه خالق ولكن يصح أن يوصف بأنه الخالق 
بإضافة حرف ال ؛ ؛ لأنه لو وصف أبداً بأنه خالق رازق لأدى ذلك 
إلى قدم المخلوق والمرزوق . وكان تناوله ل هذه القضايا كلها 
بطريقة تقليدية جرى عليها علماء الكلام جمیعا . 

ثم تكلم بعد ذلك عن الصفات الخبّرية أو الشمعية وهی 
الصفات التى لا يصل العقل إلى اثباتها لله إلا إذا جاء بها الشرع 
ونزل بها الوحى وصفاً لله تعالى » فلا يستطيع العقل منفردا عن 
الشرع أن يصف الله تعالى بالنزول أو الاستواء على العرش 
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أو المجیء يوم القيامة وإنما يُتلقى العلم بهذه الصفات من الوحی 
حيث وصف الله نفسه بها فى کتابه العزیز أو وصفه بها الرسول 
صلی الله عليه وسلم فى الحدیث الصحیح . 

وبعد أن عرض المؤلف هذه الموضوعات على سبیل الاجمال 
بدأ فى مناقشتها بالتفصيل حيث عرض كل قضية منها مقرونة 
بدليلها من الكتاب والسنة ثم يلى ذلك تفنيده لآراء المخالفين 
وإبطال تأويلهم للآية وفهمهم للحديث الذى يستدلون به . 

وأول قضية عرض المؤلف لمناقشتها تفصيلاً هى ما أول 
واجب على المک لف ؟ هل هو النظّر ؟ هل هو القصند إلى النطر 
الصحیح ؟ . سواء كان هذا أو ذاك فان المولف يقول بوجوبهما 
لتلازمهما فى الواقع العملی ؛ لأن النظر یحتاج إلى القصد إليهء 
ومعرفة الله تعالی واجبة بالعقل وطریقها هو النظر الصحیح › 
والنظر الصحیح یحتاج إلى قصد سابق عليه بالضرورة » وما 
يؤدى إلى الواجب یکون واجبا مثله ؛ ولذلك كان أول واجب على 
المكلف هو النظر الصحيح المؤدى إلى الاستدلال على وج ود الله 
سبحانه » ولقد أمرنا القرآن الكريم فى كتير من آياته بالنظر 
الصحيح طریقا إلى معرفة الله سبحانه . 

ثم يسرد المؤلف الآيات القرآنية الامرة بالنظر فى الكون 
كله » فى الآفاق وفى الأنفس ليقف من خلال النظر والتدبر فيها إلى 
حكمة الصانم ودقته وعلمه وقدرته ووحدانيته » وهذا كله لازم 
للإيمان بوجوده خالقاً لهذا العالم ومدبرا لشئونه . 


١6ه‎ 


على اليقين الجازم والبرهان الصحیح ولیس على النقلید الذی تشكك 
المؤلف بين نوعين من التقليد : 
١‏ - التقليد فى أصل الإيمان وهذا لا يجوز لأن التقليد هو قبول 
قول الغير بغير دليل » وهذا لا يصح الأخذ به فى أصل الإيمان لأن 
مبناه على صحة العقول » ويستوى فى ذلك العالم والعامى . 
۲ - التقليد فى مسائل الفروع الشرعية وهذا يجوز الأخذ فيه 
بالتقليد لأن العالم قد يصله من الدلائل الشرعية ما لا يصل إليها 
العامى ومن هنا يجوز أن يقلد العامى العالم فيها بخلاف التقليد فى 
أصل الإيمان . 

وينتقل المؤلف بعد ذلك إلى قضية إثبات وج ود الله » وأنه 
خالق لهذا العالم » وأنه قديم » وأنه أحد ليس بجسم لا يشبهه شىء 
من مخلوقاته » ولا يشبه شيئاً منها » ويسوق الأدلة المعروفة فى 
كتب الأشاعرة على أنه سبحانه موصوف بهذه الصفات ٠‏ وين اقش 
دليل التمانع المذکور فى قوله تعالی :۶ ۳9 َكانه 
> 01 ) ويُحرّر الدليل على النحو التالی : لو كان للعالم إلهان 
اثنان لفسد العالم ؛ لأن الأمر لا يخلو من الاحتمالات العقلية الآتية 
فإنه قد يريد أحدهما حركة الجسم والآخر سكونه » فإذا نفذ مرادهما 
معا كان الجسم ساكنا متحركاً وهذا مستحيل . وإذا ذف ه 


۲ ءايبنألا)١(‎ 
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مراد آحدهما دون الآخر كان الذی نفذ مراده هو الإله والآخر 
العاجز عن تنفيذ مراده لا يصح أن یکون إلها . 

وهذا الدلیل على النحو السابق قد اعترض عليه کبار المفکرین 
- أمثال ابن رشد وابن تيمية - كما سنبین ذلك فیما بعد . 

فان ابن رشد يرى أن الفرض الذى أخذ به المتکلمسون غير 
صحيح لاله يجوز أن يعترض العقل اتفاق الإلهين معا على حركة 
الجسم أو سكونه » وهذا ما لم يفطن إليه المتكلمون » كما يرى أن 
هذه الآية تشتمل على قباس شرطى متصل وليس قياسا شرطياً 
منفصلا كما توهمه المتكلمون 

أما الإمام ابن تيمية ان يرفض أن يكون هذا یل مشتملا 
على مطلوب الآية القرآنية أو أن الآية سيقت لهذا الغفرض الذى 
فهمه المتكلمون ؛ ذلك أن المتكلمين يحاولون أن يستدلوا بها على 
أن خالق العالم واحد وأن صانعه ليس اثنين » والآية لم تشتمل على 
أن يكون للعالم خالقان أو ربّان وإنما نفت بصريح لفظها أن يكون 
فى العالم آلهة أخرى تستحق أن تعبد مع اله ا ( وان فیماء لد 
إا ری 4 فان لفظ الإله هو الذى أله لقلوب على محبته 
بمعنى فطرها وطبعها على محبته فلو كان فى العالّم من يستحق أن 
یوله غير الله لفسد العالم ومن هنا فان الفساد الذى نفته الآية 
الكريمة غير الفساد الذى نفاه المتكلمون بدليل التمانم الذى تأولوا 


عليه الآية » وابن تيمية بفرّق هنا بين نوعين من التوحيد » توحيد 


الألوهية وهو الذى نادت به الرسل ودعت إليه وساق الفرآن آدلته 
عليه . وهذه الآية دليل على هذا النوع من التوحيد - توحید 
الألوهية - بمعنى أن المعبود ينبغى أن يكون واحدا » يتوجه إليه 
الجميع بالعبادة » وتمتلىء قلوب المؤمنين بحبه والولاء له 

والنوع الثانى من التوحيد » فهو توحيد الربوبية .. بمعنى 
الإيمان بأن رب العالم وخالقه واحد . وهذا النوع من التوحيد لايمثل 
مشكلة أمام الرسل لأن أحدا من المشركين لم يدع أن للعالم خسالفین 
أو أكثر . بل كلهم إذا سألتهم من خلق السماوات والأرض ليقولن 
لله وکین سالتهم منم لول () ومع اعترافهم بان 
الخالق هو الله عبدوا غیره أو آشرکوا معه غيره فى العبادة› 
فجاءت الرسل لرفع هذا التناقض الواقع » فإذا كنتم تؤمنون بان 
الخالق واحد فلماذا لا تعبدون هذا الخالق الواحد ؟! . 

ومن هنا كانت دعوة جمیع الأنبياء ( مالک م 
عب ( وتقصيل القول فى ذلك ريما كان له مقام آخر . 
ومن هنا فان الآية الكريمة دليل على نفى التعدد فى الألوهية 
ويستدل بها على توحيد الألوهية وليس على توحيد الربوبية كما فهم 
ذلك المتكلمون » وكان رأى ابن رشد وابن تيمية فى هذه الآية 


أقرب إلى الصواب مما فهمه المتكلمون منها . والله أعلم . 


(۱) الزخرف : ۸۷ . 
(؟) الأعراف : ۵٩‏ . 


۱۸ 


وانتقل المؤلف إلى صفة القدم ؛ وأنه تعالی ليس بجسم . ومن 
المعلوم أن هاتین الصفتين لم يرد لهما ذکر فى القرآن الکریم لا بالنفی 
ولا بالإثبات» والقرآن الکریم وصفه سبحانه بأنه " الأول » والاخر 
والظاهر » والباطن ‏ ولم ترد صفة القدم فى القرآن الکریم 
لا وصفا للعرجون بأنه یم »ار وصفا قوب جين قال له أباذ: 
تک فى سالک القکدیم؟ () » والحديث الذى وردت فيه أسماء 
لله الحسنى نجد أن بعض الروايات لم تذکر آعیان الأسماء وفی ها 
( إن لله تسعة وتسعين اسما من أحصاها دخل الجنة) » وفى 
بعضها( إن لله تسعة وتسعين اسماً-مائة إلا واحداً- من أحصاها 
دخل الجنة) . والروايات. التى ذكرت أعيان الأسماء لم يرد فيها 
ذكر لاسم القديم (۲ ) . ولم يود هذا الاسم على لسن الصحابة » 
فكيف ظهر هذا الاسم فى مولفات علم الكلام على أنه وصف لله 
تعالى ؟ وعلى يد من ظهر هذا الاسم ؟ ومن هو أول من تحدث به 
وجعله وصفا لله تعالى ؟ هذه قضية أرى أنها تحتاج إلى بحث 
مستفيض لأن ظهور هذا الاسم وصفاً لله تعالى قد ترتب عليه 
ظهور مشكلات كثيرة فى علم الكلام فرقت كلمة المسلمين وبدّدت 
جهودهم » ولو اقتصروا فى وصفه سبحانه على ما ورد فى كتابه 
الكريم بأنه الأول والآخر لکفاهعسم ذلنك عن صفة 


. ٩۵ : یوسف‎ )۱( 


(۲) راجع هذه الروایات فى ابن ماجة و أبی داود . 


القدم التی تحمل فى مضمونها معنی الزمن » والله سبحانه وتصالی 
كان ولا زمان . 

وقد حاول المتکلمون أن یعرفوا القدیم بتعریفات تخرجهم عن 
هذه المشکلات وتلك المحاذیر ولکن لم يستطيعوا أن ينفكوا عنها 
لأنها ملازمة للصفة فمتى أطلقتها يترتب عليها لوازمها الزمانية 
سواء أرادها المتحدث بها أو لم يرد . وكذلك استعمال المتكلمين 
لفظ الجسم فى النفى والإثبات . 

ثم انتقل المؤلف إلى بقية الصفات فبدأها بالصفات الذاتية فتكلم عن 
السمع والبصر والعلم والإرادة والقدرة » وكان يقدم دليل كل صفة 
من القرآن الكريم والسنة النبوية المطهرة ثم الأدلة العقلية على ذلك. 

وهناك قضيتان خصهما المؤلف بمزيد من التفصيل والبسط فى 
شرح الأدلة وتفنيد رأى المخالفين : 
١‏ - القضية الأولى : الإرادة الإلهية وعلاقتها بالأمر الإلهى . 
۲ - القضية الثانية :.صفة الكلام وخلق القرآن . 

ففى القضية الأولى يقول : إن الله تعالى مريد بإرادة قديمة 
أزلية » فجميع ما يجرى فى العالم من خير وشر ؛ ونفع وضر › 
وسقم وصحة » وطاعة ومعصية فبإرادته وقضائه لاستحالة أن 
يجرى فى ملكه ما لا يريد . 

ردن با و و موه عه ر 


قال تعالى لرفعال لمابريد) (۱) ۳ فمندردالله آن بهد یه 
e‏ ج رل + ا و < 2ه م مو مساج چ س 
هشرح صد ره لاس للم ومن‌یرد أن یله ر یل صد ره رصیق 


صر ر 


(۱) البروج : 5 , 
۳۰ 


لع ایض ص 


جع مد فى لاء .4۰( . وفند آراء المعتزلة فى 
ذلك لأنهم بنوا موقفهم - حسب رأى المولف - على أن الخشن 
والقْج مصدرهما العقل ولیس الشرع » وهذا خلاف ما عليه أهل 
السنة والجماعة . 


ثم فصّل القول فى علاقة الارادة الالهية بالمعاصی والطاعات . 


من خلال السؤال التالی : لما قلتم إن الله عز وجل مرید للمعاصی 
خالق لها » فبأى شىء یستحق العقوبة ..؟ ویتضح من إجابة 
المولف على السوال المطروح أنه - وبقية الأشاعرة - بوحّد بيسن 
الار ادة الالهية والأمر الالهی من جانب » وبين الارادة الكونية 
والإرادة الدينية من جانب آخر » ولا فرق عنده بين ما آراده الله 
کونا وایجادا » وما أراده الله شرعا ودینا لعباده . 

و الخلط بين هذين النوعین من الارادة قد أوقع المتکلمیسن فى 
مشکلات كثيرة ؛ ذلك أن الإرادة الدينية تتعلق بما آمر الله به على 
لسان نبيه » وارتضاه شرعاً وديناً لعباده من خلال منظومة الأوامر 
والنواهى التكليفية » والعبد مطالب بتنفيذ هذه الإرادة الدينية ويعاقب 
على تركها أو التفصير فيها وهی مَحَك المسئولية الدينية للعبد أمام 
الله يوم القيامة » فإن الرسول صلى الله عليه وسلم قد بلغها عن ربه 


رد رو مر وو ار م 1 حدس غ وس و 3 


وبها اكتمل الدين فى قوله تعالى ۰( اوران 


مر الو چ سر سے ص عع سر و و 22061 
مک يصع ورضيت ل السك دين 6 (۲) ۰ وکل ما 
) (۱) الأنعام : ۷۵ (؟) الماشدة : ۳ . 


۳۱ 


ابر الله به على لسان رسوله الکریم قد آراده دینا وشرغه من هجا 
لعباده ‏ من الصلاة والصیام والزكاة والحج وسائر الواجبات 
والسنن والمندوبات . وهذه الارادة الدينية یحبها الله تعالی ویرضاها 
وأمر بها وشرعها . 

آما النوع الثانى من الارادة وهی الارادة الكونية » فهی تتعلق 
بكل ما كان وما يكون فى هذا العالم خيره وشره » لوه وره » 
طاعة أو معصية إيمان أو كفر.وكل ما يقع فى هذا العالم لا يخرج 
عن سلطان هذه الإرادة الكونية » فما شاء الله كان وما لم يشأ لم 
يكن » وهو سبحانه فعّال لما يريد . وعَبّر القرآن الكريم عن هذا 
انوع من الإرادة الكونية بآيات كثيرة تفيد عموم إرادته لكل شىء › 
وشمول مشيئته لكل شىء . فكما لا يخرج شىء عن علمه فلا 
ینزب عن علمه شىء فى السماوات والأرض › كذلك لايخرج 
شىء عن سلطان إرادته الكونية . 

وهذه الإرادة الكونية قد تتعلق بما لا يريده الله دينا » ولا يحبه 
ولا يرضاه » كوقوع الكفر من الكافر » والمعصية من العسساصی . 
فهذه أمور لا تخرج عن إرادة الله الكونية ولكن لا تتعلق بها الإرادة 
الدينية فان الله لا يريدها دینا » ولا يحبها ولا يرضى عن فاعلها » 
ولكن قد يريدها كوناً وإيجاداً وخلقاً » وتتعلق بها مش يئته الكونية 
لحكمة يعلمها هو سبحانه . 


۳۲ 


وتفصیل القول - فى تعلق إرادته الكونية بالشر بجانب الخیر» 
وتعلقها بالمعصية بجانب الطاعة - له مقام آخر » ومن آراد المزید 
فلیر اجع کتاب " شفاء الغلیل فى مسائل القضاء والقذر والتعايل " 
لابن قيم الجوزية » ورسائل القضاء والقدر لشيخه وشیخ ا لاس لام 

ولقد نتج عن عدم تفرقة المتکلمین بين الإرادة الكونية والار ادة 
الدينية » أن جعل الأشاعرة الارادة الكونية هی الأصل » وجعلوا 
المحبة والرضی صفات تابعة لصفة الإرادة . فما آراده الله رضیه 
وأحبّه » وما دام الکفر والمعاصی واقعة فى ماه الله فهو قد 
أرادهاء وبالتالى أحبّها ورضيها . 

أما المعتزلة فقد جعلوا الإرادة الدينية أصلا وقالوا : ما أراده 


الله أمر به وما لم يأمر به فلا يريده » والله أمر بالطاعة ولم يأمر 


بالمعصية » وبالتالى فهو سبحانه أراد الطاعة ولم يرد المعصية فان 


المعاصی و اقعة بار ادة العید وحده ولیست بار ادته سبحانه ؛ ومن ۱ 


هنا فإن جميع الکفر و الفسوق والعصیان ليست مرادة لله وانما هی 
بار ادة العبد . 

وکلتا الطائفتین قد أصاب نصف الحقيقة وأخطأ فى نصفها 
الآخر فإن الله تعالی لا يخرج شىء فى ملکه عن إرادته الكوئية › 
وقد يفعل العبد المعصية التى لا تتعلق بها الإرادة الدينية مع أنها 
تتعلق بها الإرادة الكونية . فحين تفع المعصية من العبد تكون 


۳۳ 


مرادة لله إرادة كونية ولیست مرادة لله إرادة دينية . ومن هنا وجب 
التنبه للفرق بين هذين النوعين من الإرادة » فالأشاعرة نظروا إلى 
الإرادة الكونية العامة الشاملة » وأهملوا الإرادة الدينية التى تتعلق 
بفعل الطاعة . والمعتزلة نظروا إلى الإرادة الدينية التى يتعلق بها 
الأمر الإلهى » وجعلوها أصلا لكل ما يقع فى الكون ؛ وأهملوا 
الإرادة الكونية . وأما السلف فقد جمعوا بينهما ووضعوا كلا منهما 
فى موضعه الصحيح ۰ فما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن » والله 
تعالى لا يرضى لعباده الكفر والفسوق » لا يرضاها دينا وان 
رضيها كوناً وإيجاداً . 

ومن هنا فقد جانب الأشاعرة الصواب حين قالوا إن الله خالق 
الشر والمعصية » وخالفوا بذلك نص الحديث الشریف( الخير كله 
بيديك والشر ليس إليك ) . 

كما جانب المعتزلة الصواب حين قالوا : إن المعصية تقع فى 
ملك الله بغير إرادته » وإنما بإرادة العبد المستقلة » وخالفوا بذلك 
إجماع المسلمين على أن ما شاء الله كان وما لم يشألم يكن . 
فالمعصية تقع بإرادة العبد وقدرته ولكنها لا تخرج بذلك عن إرادة 
الله الكونية ولا تخرج عن مشيئته العامّة (۱) . 

ثم عرض المؤلف بعد ذلك لقضية خلق القرآن وفصّل القول 
فيها » فذكر أدلة الأشاعرة على أن القرآن كلام الله قديم أزلى » 


(۱) راجع كتابنا : قضية الخير والشر فى الفكر الإسلامى- ط الحلبی ١54١م‏ . 
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منه بدأ وإليه یعود » وفند أدلة القائلين بخلق القرآن وحدوثه والواقفة 
و اللفظية » واستغرقت هذه القضية أكبر أجزاء الکتاب » وختم هذه 
القضية بأن القرآن معجزة الله الخالدة . 

تم عرض لعلاقة الصفات الالهية بالذات وأنها ليست هی هو 
ولیست هی غيره " لأنها لو كانت هى هو لکانت الصفة الواحدة 
موصوفة بجميع الصفات ۰ ولو كانت هی غيره وهو غيرها 
لجاز لأحدهما أن يفارق الآخر لأن الغيرين لا يجوز لأحدهما أن 
يفارق الآخر " . 

ثم انتقل المؤلف بعد ذلك إلى الحديث عن الصفات الخبرية 
وبدأها بصفة الاستواء على العرش وذكر كلاماً مجملاً عن صفة 
النزول والرؤية واليد وبعض الأحاديث المتضمنة إثبات الصفات 
الإلهية كصفة القبضة والقدم ..... إلخ . 

وخلال حديثه عن صفة الاستواء وضح موقف الأشاعرة من 
هذه الصفة حيث يقول خلال رفضه لمذهب المعتزلة : فاستواؤه 
تعالى ليس استيلاء كما ذهبت المعتزلة » وليس استفراراً ولا قهرا 
ولا غلبة وبيّن أن الواجب فى ذلك أن ننفى عنه سبحانه ما یودی 
إلى الحدوث ثم لا نطالب بما عدا ذلك . 

ويحاول المؤلف من خلال عرضه فى الصفات الخبرية أن 
ينفى العلو » أو أن الله فى السماء بناء على فهمه بأن (ثبات هذه 
الصفات تقتضى الجسمية والمكانية والجهة .وعنده أن هذه صفات 


۷ تفاضى الحدوث والتغيير والله تعالی منز ه عن ذلك . 


وسبب الخلاف الناشب بين المتکلمین و السلف فى هذه القضية 
وغیرها من قضايا علم الکلام يرجع إلى استعمال المتکلمین فى حق 
الله تعالی کلمات لم يتحدث الله بها عن نفسه لأن اثباتها ش اثبات 
لبعض الباطل وفى نفيها عن الله نفى لبعض الحق . فالخ أ لازم 
عن استعمال هذه الكلمات فى النفى وفى الإثبات على السواء . ولو 
اقتصر المتكلمون على ما ورد فى القرآن فى حق الله تعالى فى 
الإثبات والنفى لكانوا أقرب إلى الحق المقصود . 

وهذا ما كان عليه سلف الأمة » حيث أثبتوا لله ما أثبته الله 
لنفسه ونفوا عن الله ما نزه الله نفسه عنه بألفاظ القرآن ومعانيه 
فسلموا من هذا الخطأ ودافعوا عن رأيهم معتقدين أن كل من 
أدخل فى هذا الباب ما ليس منه من الألفاظ والمصطلحات قد حاد 
عن الصواب ولزمه الخطأ فى النفى وفى الإثبات . 

فصفة القدم لم ترد فى كتاب الله ولا سنة رسوله ولم يصف الله 
نفسه بأنه قديم وإنما وصف نفسه بأنه " الأول والآخر " ولا أدرى 
كيف تسربت هذه الصفة إلى علم الكلام وان كنت أميل إلى القول 
بأنها أثر من آثار أرسطو وفكرته عن المحرك الأول الذى وصفه 
بالقدم»ولقد أشار إمام الحرمين الجوينى إلى أن القاضى عبد الجبار 
- من كبار المعتزلة - هو أول من أدخل هذه الصفة إلى مجال 
الدراسات الكلامية وجعلها أخص صفاته تعالى » ومن المعلوم أن 
الأحاديث المروية عن أسماء الله الحسنى والتى نكرت 


۳۹ 


أعيان الأسماء ليس من بینها اسم القدیم » ومن المعلوم أن للفظ القِدم 
فيه معنى الزمن » والله تعالى كان ولا زمان » ودخول هذه الصفة 
فى مجال الدراسات الكلامية كوصف للحق تعالى أثار مشكلات 
كثيرة نحن فى غنى عنها . فلقد أثار المتكلمون حولها أسئلة كثيرة 
فهل صفاته تعالى قديمة أم محدثة » وهل إرادته للاشیاء محدثة 
أم لا ؟. فإذا كانت إرادته للمحدثات قديمة فهل هذا يعنى القول بقدم 
العالم » وإذا قلنا إنها محدثة فهل يعنى القول بحلول الحوادث فى 
ذات الله . وهل تعلق العلم الإلهى بالمعلومات على نحو كلى 
أو جزئی . فإذا قلنا إنه علم كلى فهل يعنى هذا أنه تعالى لا يعلم 
الجزئیات . هذه إحدى المسائل التى کف فيها الغزالى الفلاس فة ؛ 
وإذا قلنا إنه يعلم الجزئيات فهل هذا يعنى أن علمه حادث متغير 
بتغير الجزئيات . كل هذه الأسئلة كان السبب فى إثارتها القول 
بصفة الم . وهی كما نرى لم ترد فى كتاب ولا سنة ولا تحدث 
بها أحد من صحابة رسول الله وأن القرآن الكريم قد وصفه بأنه 
الأول والآخر . وهذا ما جعل مفكرا كبيرا مثل ابن رشد يهاجم 
المتكلمين فى كتابه " منهاج الأدلة فى عقائد لملة " وبيّن أنهم لم 
ينصروا بذلك دينهم ولم يكسروا عدوهم . وقال لهم إن استعمال هذه 
الألفاظ فى حق الله تعالى بدعة فى الشرع ومرذولة فى العقل » 
وکان أولى بهم أن يقولوا إن الله تعالى عالم مريد سمي 


بصير وأن علمه لا يوصف بأنه كلى أو جزثى وإرادته 


۳۷ 


لا توصف بالحدوث أو القذم وانما هى صفات خاصة به تعالی 
لا تشبه صفات المخلوقین . 

وكذلك استعمال المتکلمین لالفاظ مثل : الجهة - الحیز - 
الجؤهر - الأَبْعَاض - الأغراض.... إلخ . فى حق الله تعالی نفياً 
أو إثباتاً » ترتب على استعمالهم لها صرف آيات الصفات عن 
ظواهرها بدعوى أن القول بالظاهر يس تلزم هذه الألفاظ التسی 
لم ترد فى الكتاب والسنة لا نفيأ ولا إثباتاً . وعند التأمل نجد أن كل 
هذه الألفاظ تتعلق بالبحث عن كيفية الصفات » ومن المعلوم 
أن كيفية الصفات الإلهية محجوبة عن العقل البشرى وليس ذلك 
إلا لقصور الأداة المستقبلة - العقل - عن الإدراك والإحاطة لأن 
الأمر كله فى النهاية خاضع لهذا المبدأ " جل جناب الحق أن يحيط 
به عقل مخلوق " وقد أجمل القضية الإمام مالك فى قوله السديد 
حين سئل عن الاستواء ؟ فقال : الاستواء معلوم والكيف مجيول 
والسؤال عنه بدعة . وكما قال الإمام أحمد : استوى كما أخبر 
وليس كما يخطر على عقل البشر . والأمر كذلك فى بقية الصفات 
الخبرية النزول - الروية - المجىء ..... إلخ . 

ثم انتقل المؤلف بعد ذلك إلى بيان عقيدة أهل السنة فى النبوة 
وإثباتها لنبينا محمد -صلى الله عليه وسلم- وأنها باقية بعد وفاته 
وناسخة لما قبلها من الشرائع » وأن معجزته القرآن وأنه باق إلى 
قيام الساعة وأن الإسراء حق والمعراج حق والإيمان بهما واجب . 
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ثم بين عقيدة أهل السنة فى الخلافة بعد النبی - صلی الله عليه 
وسلم - وأنها فى أبى بكر ثم عمر ثم عثمان ثم على » على هذا 
الترتيب » وأن أفضليتهم حسب ترتيبهم فى الخلافة ولا عدول عن 
ذلك . 

وفند أراء الشيعة فى تفضيلهم عليا على الخلفاء الثلاشة قبله 
وأن الرسول لم ينص على شىء فى ذلك وأن الأحاديث الواردة فى 
ذلك كلها غير صحيحة فهى إما موضوعة أو مؤولة على غير 
تأويلها الصحيح . وأن مذهب أهل السنة هو الإمساك عما شجر بين 
صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم ويجب السكوت عن ذلك 
وأن نبادر بذكر محاسنهم ونذكر فضلهم فى السبق والهجرة والبذل 
والعطاء فى سبيل نصرة الاسلام وأن ما شجر بينهم من خلاف 
لا يخرج عن دائرة الاجتهاد الذى يؤجر صاحبه إما مرتين 
إذا أصاب الحق أو مرة إذا اخطأ » فهم فى كل الأحوال مأجورون 
وأن الحق لا يخرج عن رأيهم . 

ثم يختم المؤلف كتابه بالدعوة إلى اتباع مذهب أبى الحسن 
الأشعرى فى الأصول والإمام الشافعى فى مسائل الفروع حتى 
يكون المؤمن على الحق المبين . 

وسوف نضع أمام القارىء الكريم منهج سلف الأمة فى القضايا 
التى أثارها المؤلف فى هذا الكتاب ليرى موقع أقدام المؤلف 
قربا أو بعدا من منهج السلف . 


۳۹ 


۳ - بين منهج المولف ومنهج السلف فى الصفات الالهية 

تعتبر قضية الالوهية آهم مشكلة واجهت العقل البشری فى 
مختلف مراحل تطوره › لأنه لا یوجد مذهب فلسفی » ولا دين 
سماوی إلا وتمثل هذه القضية آهم جانب فيه » وقد حاول أصحاب 
کل دين وم ذهب أن یضعوا لها حلولاً تتاسب طبيعة هذا الدین 
أو ذلك المذهب . 

وتعتبر قضية الصفات الالهية من آخطر القضایا التى خاض 
فیها علماء الکلام وفلاسفة الاسلام وذلك لتعلقها بالذات الالهية وما 
يجب لها من صفات الکمال » ولما كان القرآن همزة الوصل بين 
الأرض والسماء فقد خص الجانب الالهی بالحدیث فى كثير من 
آياته . فهناك آیات تتحدت عن الحكمة الالهية » وأخرى تتحدث عن 
القدرة والارادة إلى غير ذلك من الایات التی آودعها الله هذا الکون 
لیستدل بها عليه » ومن خلال حديث القرآن عن هذا الجانب الالهی 
نستطيع أن نحدد آمورا قد اعتبرها القرآن قواعد عامة للحديث فى 
ذلك الجانب الإلهى وهذه القواعد هی : 
١‏ - فى حديث القرآن عن الذات الإلهية نجده يقول : ( ار“ * 

۰)۱( 


عر | گر و ارم ۹۹( 


آل آلصمّد لر يلد وار يكن لَه کنو | 
تعالى ١:‏ بسكتو تن شى ٠٠‏ € () وله امكل الأعل ف‌اسملوت 


1م 


والارض ... 9 1 ۳ . هذه 0 الثلاثة كانت اساسا 


وأنه 


(۱) الإخلاص 9 . (۲) الشوری : ۱۱ . (۲) الروم : ۷ 


لحدیث القرآن عن الذات الالهية وصفاتها » فهو سبحانه لا كفوا له 
ولیس کمثله شىء » وله المثل الاعلی ٠‏ . 
۲ - إذا استقرأنا آیات القرآن التی تتحدث عن الذات الإلهية 
وصفاتها لم نجد آية واحدة تتحدث عن كيفية هذه الذات وصفاتها » 
وما حقيقة هذه الصفات ؟ وما کنهها ؟ بل حين سأل فرعون موسی 
(ومَارَنْ میت () أى ما کنیه؟ وما حقيقته ؟ قال له موسی: 
( وشات یرالیه ۰0۱۷۰۰ 

ونحن نعلم أن السوال بما هو سؤال عن الحفيقة والکنه » وکان 
جواب " موسی " - عليه السلام - هو بیان بعض صفات السرب » 
بأنه رب السماوات والارض وما بینهما . 

ولم یستطع موسی" أن يبين له كيف هو. وإنما عدل عن جواب 
ما هو" إلى التعریف به» بذکر صفاته» لأنه لا یعلم كيف إلا هو . 

من هنا نستطیم القول بأن کل آية وردت فى القرآن تتصدث 
عن الذات وصفاتها كان هدفها هو إثبات وجود السرب وصفاته » 
ولیس اثبات كيفه » ولا كيف صفاته . 
۲ - تهج القرآن فى إثبات صفات الرب منهجه فى اثبات وجسوده 
هو ؛ فهو حين يذكر صفة من صفاته تعالی لا يذكرها مبيناً كيف 
هی وما كنهها وما حقيقتها » فإذا أخبرنا بأنه تعالی: ( مرش 
أُسْتّوخ» () أو أنه : يجىء يوم القيامة والملك صفاً صفاء 


(۱) الشعراء : ۲۲ . )١(‏ الشعراء : ۲4 . (۳) طه : ه . 


۳۱ 


لم يبين كيف استوی » وهل استواژه بمماستَة » أو من غير مماسة » 
ولم يبيّن أن المجیء بنقله أو بغیر نقله ‏ ولم يبيّن أنه إذا جاء هل 
یخلو العرش منه أم لا ؟ . 

فكل هذه الأمور لم یتعرض لها القرآن فى حديثه عن الذات 
وصفاتها » بل كان منهجه فى ذكر صفاته تعالى : هو إثبات 
وجودها » لا إثبات كيفها » لأن إثبات الصفات فرع عن إثبات 
الذات يحتذى فيه حذوه ؛ فكما نهج القرآن فى إثبات الذات اثبات 
وجودها فقط » فكذلك كان منهجه فى الصفات إثبات وجود الصفة 
لا إثبات كيفها . 
؛ - وإذا تساءلنا عن السبب الذى من أجله حرص القرآن على 
إثبات وجود الذات دون البحث فى حقيقتها وكنهها نجد أنه قال 
سبحانه :لاطو ييه له (۸ . 

وهذه كانت قاعدة عامة عند السلف » وکثیرا ما عبّروا عنها 
بعبارات مختلفة » وكثيرا ما نجد فى حديثهم عن الذات ما يدل على 
ذلك » فلقد روى عن أبى بكر - رضی الله عنه - أنه قال :" العجز 
عن درك الإدراك إدراك » والبحث فى ذات الله إشراك سبحان 
من لم يجعل لنا سبیلا إلى معرفته إلا العجز عن معرفته 
ولا ينبغى أن نتوهم فيه كيف » لأن الكيف عنه مرفوع " . 


(۱) طه : ۱۱۰ . 


واذا صحت لنا هذه المقدمات الأربع » پکون من حقنا القول : 
بأن من سلك هذا المساك فى حدیثه عن الذات وصفات‌ها یکون 
ملتزما بمنهج القرآن فى الالهیات ؛ سواء كان ذلك فى عصر 
السلف » أو فى العصور المتأخرة . وکل من خالف هذا المنسهج 
فلا يكون ملتزما بمنهج القرآن » وان كان موجودا فى عصر السلف ؛ 
وبين أظهر الصحابة و التابعین . 

أى أن هذه الأسس تعتبر منهجا رسمه القرآن فى حدیثه عن 
الإلهيات » وعلينا الآن أن نحدد موقف السلف من الصفات الإلهية 
فى ضوء هذا المنهج ٠‏ لنرى : هل التزموا بذلك المنهج الذى رسمه 
القرآن أم لا ؟ . وعلينا أن نختار بعض الصفات لنحدد موقفهم منها 
فى ضوء هذا المنهج » ولتكن هذه الصفات هی : العلو » الاستواء > 
النزول . وهی نفس الصفات التى عرضها المؤلف فى كتابنا هذا » 
وعلى القارىء الكريم أن يقارن بين منهج الأشاعرة حسب ما 
عرضه المؤلف ومنهج السلف فى ذلك . 

: العا و‎ - ١ 

تحدث القرآن فى كثير من آياته بما يفيد صفة العلو لله تصالی 

مثل قوله( سر لکد والرو 


رر 7 مرن 0 2 #7 یر سم 1 
من فى السماه أن یخیف م ارس ۰0۱۹۰۰ ۸ له 
شمه کیت لشیم ینز ۰0۷ 


(۱) المعارج : ٤‏ . (۲) الملك : ۱5 . (۳) فاطر : ٩‏ 


۳۳ 


مء 6 م مد و 


وقوله : ( وهواله یلسوت وی‌الارض بعلم کم 
وَجَهک...) ۰۷ $ وهوالمَاهرفوقعباده. ..) (( . 

وفی السنة الصحيحة عن النبی - صلی الله عليه وسلم - ما 
يفيد إثبات صفة العلو لله مثل حدیث الجارية التی سألها الرسول 
فقال لها : " أين الله ؟ فقالت : فى السماء » فقال لها : من أنا ؟ 
قالت : رسول الله . فقال عليه السلام : أعتقها فإنها مؤمنة " 
وقصة عروج الرسول إلى السماء » وحدیث ابن عباس فى ذلك » 
بأنه رأى فى السماء الأولی کذا » وفی الثانية کذا . 

وشريعة الاسلام كلها كما یقول ابن رشد مبنية على أن الله فى 
السماء ومنه تنزل الملائكة بالوحى إلى النبيين » ومن السماء أنزلت 
كتج ؛ وجميع الحكماء اقا على أن الث فى السام » وک( 
الملائكة » كما اتفقت على ذلك جميع الشرائع (۳) 

م جاء السلف بعد الول وا چا ته مق ف 
الصحيحة » وما كان معروفا من حال الرسول وصحابته من إثبات 
العلو لله » وكان ذلك متفقا عليه بينهم . فهذا أبو بكر يقف خطيبا 
بعد وفاة الرسول ويقول - رضى الله عنه - : "من كان يعبد 


محمدا فإن محمد قد مات » ومن كان يعبد لله فان الله فى السسماء 


حى لا يموت ". وهذا عمر بن الخطاب تستوقفه امرأة فى الطريق » 
(۱) الأنعام : ۳ . (۲) الأتعام : ۱۸ . 

(۲) مناهج الأدلة لابن رشد : ۲ بتحقيق أستاذى المرحوم الدكتور محمود قاسم 
ط الأنجلو 975١م‏ . 


۳ 


فيصغى إليها حتی یقضی لها حاجتها » فیعجب من كان معه 
سائلین: كيف تستوقف امرأة يا أمير المؤمنين فى الطریق ؟ فیقول 
لهم عمر " هذه امرأة سمع الله شكواها من فوق سبع سماوات ۱(۳). 

وهذا ابن عباس ترجمان القرآن » وحبر هذه الأمة » يس تأذن 
على عائشة - رضى الله عنها - وهى تموت ويقول لها فيما قاله: 
' كنت أحب نساء النبى إليه» ولم يكن الرسول يحب إلا طيبا 
وأنزل الله براءتك من فوق سبع سماوات " . 

ثم انقضى عصر الصحابة » والإجماع منعقد بينهم على ما جاء 
به الكتاب والسنة فى ذلك » ثم نبتت بين التابعين مشكلات لم تکن 
موجودة من قبل . وكلام التابعين الذين نهجوا منهج الصحابة فى 
ذلك يفيد أنهم قد وجهوا اهتمامهم إلى الرد على هذه البدع التى 
نبتت بين أظهرهم »فهم فى حديثهم عن الصفات يحاولون مناهضة 
هذه البدع حتى لا يستفحل أمرها بين الناس»ولهذا نجد أنهم قد 
اضطروا إلى استعمال ألفاظ لم ترد فى الكتاب أو السنة مجاراة 
للخصم » فأبو حنيفة فى كتابه " الفقه الأكبر " يقول (") : " إن لله 
صفات بلا كيف " ويقول : "من قال لا أعرف ربى فى السماء أم 
فى الأرض فقد كفر ؛ لأن الله يقول :2 ايحم عل الْمرشٍ 
أُسَتَوَْ 4 (۲) وعرشه فوق سماواته»لأنه تعالى فى أعلى عليين " . 


(۱) اجتماع الجيوش الإسلامية لابن قيم الجوزية : 4۹-4۷ ط الإمام ( بدون تاريخ ) . 
)۳ الفقه الأكبر مع شرح ملا على : ۳۷-۳۳ ط مکتبة صبیح؛ مجموع فتاوی ابن تيمية: 
۰ نقدیم حسنین مخلوف ‏ ط دار الکتب الحدیثة؛ اجتماع الجیوش الاسلامیة: ۵۱ . 
(۲) طه : , 


ومالك یقول : " إن الله فى السماء وعلمه فى كل مکان » فمن اعتقد 
أن الله فى جوف السماء محصور محاط به » وأنه مفتقر إلى 
العرش وغيره » أو أن استواءه كاستواء المخلوقين فهو ضال 
مبتدع )١(‏ . 

وقال الشافعى : " السنة التى أنا عليها » ورأيت أصحابنا عليها 
أهل الحديث الذين رأيتهم وأخذت عنهم مثل سفيان ومالك وغيرهما: 
' أن الله تعالى على عرثه فى سمائه يقرب من خلقه كيف 
شاء " (؟) . وعلى ذلك البخارى فى " خلق أفعال العباد " (۳). 
والأوزاعى والثورى وغيرهم من الأئمة . فنجد كلام هؤلاء فى 
الصفات يمثل ردوداً على أسئلة كانت توجه إليهم حول تأويل الصفة 
أو صرفها عن ظاهرها » أو تأويلها بما يؤدى إلى تعطيلها . 

وأبو حنيفة وهو من أكثر المتقدمين اهتماما بالعقل يقول :" له 
صفات بلا کیف» ولا يقال : إن يده قدرته أو نعمته لأن فيه إيطال 
الصفة " (؛) . ويقول : " من قال لا أدرى الله فى السماء آم فى 
الأرض فقد كفر " . فهم تقبلوا أخبار الصفات دالة على ما جاءت 
لتقريره فوصفوه بها بلا تمثيل ولا تكييف ولا تعطيل . 


(۱) مجموع فتاوى ابن تيمية : ۲۵۸/۰ . 
(۲) اجتماع الجيوش الإسلامية : ۷۱ . 
(۲) مخطوط رقم ۲۸۹۵ توحید بمكتبة الازهر . 
(۶) الفقه الأكبر : ۳۷ . 


۳۹ 


ولم يجوزوا لأنفسهم الاشتغال بتأویل آیات العلو والفوقية بمعنضی 
القهر والغلبة » أو أن العلو بمعنی علو الرتبة والمكانة » لأن ذلك 
یتضمن نوعا من التفاضل الذی لا يقع إلا بين شيئين افسترکا فى 
معنی واحد » وزاد آحدهما عن الآخر فى هذا المعنى » وهذا 
بالنسبة له سبحانه محال . 
والله سبحانه لم یمدح نفسه فى القرآن بان مرتبته أعلى من 
مرتبة عبیده » أو أنه خير من السماء والارض » وحیث ورد فى 
القرآن مقارنة بینه وبين غيره - وله المثل الاعلی - فلا یکون ذلك 
إلا فى سياق الرد والتوبیخ على من عبد مع الله غيره » وأشرك فى 
إلهيته سواه . فيبين لهم أن من ينفع ويضر خير من غيره » ومن 
يقهر ولا يقهر أحق بالعبادة وأولى . مثل قوله :0ء رياب رک 
خر أ م اله آلو ألْقََادُة (۰ ( یر اماش رورت ) ۰/۲ 
ولكن لم يرد فى القرآن آية واحدة مدح نفسه فيها بأنه خير من 
السماء والأرض ٠»‏ أو أن مرتبته ومكانته خير من مكانة عبيسده 
حيث لا مجال للمقارنة بحال ما بينه وبين خلقه » حتی يقال : إن 
المراد بالفوقية فوقية الرتبة والمكانة » ولو كان المراد بعلوه وفوقيته 
معنى القهر والغلبة لم يتصرف القرآن فى موارد هذه الصفة هذا 
التصرف العجيب » ولم يتوسع فيه غاية التوسع ؛ فلقد 


۳۷ 


تتوعت أساليب القرآن فى التعبیر عن هذه الصفة غاية التنوع فعبر 
عنها تارة بالاستواء إلى السماء » وأخری بصعود الاشیاء إليهء 
وثالثة بنزول الملائكة من عنده» وبأنه رفیع الدرجات ‏ وأن عباده 
یخافونه من فوقهم » وأنه دنا من نبیه ليلة المعراج » وأن عنده من 
یسبحون له باللیل و النهار (۱) . 

فهذا التنوع فى التعبیر فى التراکیب المختلفة » والسیاقات 
المتباينة لا يمكن بحال أن يفهم منه أن المراد فوقية الرتبة والمكانة؛ 
وان كانت هذه متضمنة فى ثلك . 

ولهذا فقد انقضی عصر السلف وهم مجمعون على إثبات صفة 
العلو لله » وهی عندهم حقيقة وليست مجازا فليس المراد معنى 
مجازيا » بل هو فى السماء حقيقة » ويحكى أبو الحسن الأشعرى 
إجماع السلف على ذلك (۲) ؛ وأن استواءه ليس استيلاء » لأن ذلك 
يتضمن وصفه بذلك مجازا لا حقيقة » وعنده أن المجاز نوع من 
الكذب . 


(۱) الصواعق المرسلة : ۲۱۹/۲ ط الإمام سنة ۱۳۸۰ه . 


(۲) راجم رسالة الامام الأشعری إلى أهل الثغر ؛ تحقیق أ . د محمد السيد الجلیند ط 
المكتبة الا هرية ۱۹۹۷م. 


۳۸ 


۲- الاستواء 
وعلی نحو ما مر فى موقف السلف من لثبات العلو لله كان 


موقفهم من الاستواء » فلقد تحدث القرآن عن استواء الرحمن 


3 لى عرشه فى سبعة مواضع منه» ففی سورة طه 7 سحن 
اش وی 4 (). وفى سورة الفرقان: ( الى خلق 


الکو ت ولاز اماف م کب شرا تون مرش رشن 
سل بد ۳۳۹ 6 () ۰ وهکذا بقية آيات الاستواء الواردة 
فى القرآن . 

وفی السنة الصحيحة عن النبی - صلی الله عليه وسلم - ( إن 
الله کتب فى کتاب فهو عنده فوق العرش : إن رحمتسی سبقت 
غضبی ) وغير ذلك من الأثار الصحيحة فى سندها إلى الرسول . 

وکان موقف السلف فى ذلك هو نفس المنهج الذى رسمه 
القرآن » إثبات وجود الاستواء » ولیس إثبات كيفه ۰ إثبات بلا 
تشبیه » وتنزیه بلا تعطیل . 

والامام مالك حين سئل : ( القع امرش ستو ) 
كيف استوى ؟ غضب فى وجه السائل وقال : بأن الاستواء معلوم ؛ 
ون كيفه مجهول » والسؤال عنه بدعة » وما أراك إلا رجل سوء » 


وأمر به فأخرج من مجلسه . 


(۱) طسه : ۵ . (؟)الفرقان : 55. 


۳۹ 


وهذا الأثر وارد أيضا عن ربيعة أستاذ مالك » وعن أم سلمة 
زوج الرسول صلى الله عليه وسلم » فهم جميعا متفقون على نفى 
الكيفية وإثبات المعنى الذى أثبتته الآية . 

ولم يتشاغلوا بالبحث عن الكيف » أو يتوهموا فيه معنىئ ما 
يحملون عليه الآية » بل كان سبيلهم إقرار الآية على ما دلت عليه 
من معنى » ولم يتساءلوا فى ذلك الاستواء هل هو استقرار حسی 
أو غير حسى ؟ وهل بمماسة أو من غير مماسة ؟ وهل العرش 
أكبر منه أو هو أكبر من العرش ؟ وهل هو سبحانه 
محتاج إلى العرش المستوى عليه أم غير محتاج ؟ كل هذه 
أسئلة أعفوا أنفسهم من البحث فيهاء لأنها بحث فى الكيف والكيف 
عنه مرفوع » ولذلك لم يكن إثبات الاستواء عندهم يستلزم التشبيه 
أو التجسیم » وبالتالی لم يلجأوا إلى تأويل آياته بالاستيلاء 
أو القصد » بدعوى أن الاستواء يستلزم تشبيه الله بخلقه » ونظروا 
فى موارد هذه الصفة فى القرآن فوجدوها كلها استواء » وليس فيها 
آية واحدة وردت بالاستيلاء حتى يحمل عليها غيرها > ومادام 
الكيف مرفوعاً عنه » وما دام ليس كمثله شئ » فلماذا يتأولونها 
بالاستيلاء أو القصد وكل ما يقصدونه هو إثبات وجود الصفة على 
کیف يعلمه الله وليس مرادهم بیان كيفه ؟ ولم يصح عن أحد منهم 
تأويل الاستواء بالاستيلاء . 

وحين يسأل ابن الأعرابى - وهو من كبار النحاة - عن معنى 


الاستواء فى قوله تعالى :( اينع لالم رش ستو 4 وهل 


۶۰ 


هو بمعنی استولی؟ فیقول لابن أبى داود: اسکت هو على عرشه 
كما آخبر عن نفسه » ولا يقال استولی على الشئ الا إذا كان له 
ند » فإذا غلب أحدهما الآخر قيل له : استولى » كما قال النابغة : 

ألا لمثلك أو من أنت سابقه 

سبق الجواد إذا استولى على الأمر 

يقول ابن الأعرابى : أرادنى ابن أبى داود أن أجد له فى بعض 
لغات العرب من معانيها ( الرحمن على العرش استوى4 بمعنی 
استولى قلت له :" والله لايكون هذا ولا وجدته (۱)" وقال الخليل 
ابن أحمد - شيخ سيبويه- فيما رواه عنه ابن عبد البر فى 'التمهيد 
إن استوى بمعنى ارتفع . 

هذا هو معنى الاستواء فى لغة العرب »› أما ما نجده فى كتب 
التفسير من التأويلات المختلفة للاستواء فليس واحد منها واردا 
عن السلف » بل هی تأويلات أنتجتها طبيعية التفاعل المذهبى الذى 
اشتد بين علماء الكلام » ونقله عنهم رجال التفسير على أنه المذهب 
الصحيح فى هذه الآية وما شاكلها . 

" والسيوطى " يذكر فى " الإتقان " أقوالا كثيرة فى الاستواء » 
ويرى آنها جميعها منقولة عن السلف» وحاول "السيوطى" أن يرد 
منها ما لم يتفق مع رأيه » وهو فيما رده من الأقوال وما قبله منها 
كان مقياسه فى رفضه وقبوله أنها تستلزم الجسمية 


(۱)اجتماع الجيوش الاسلامية : ۳۷ ؛ الإتقان للسيوطى : 1-۲ ط الموسوية ۱۲۷۷ه. 


١ 


والتشبیه » ولو تفطن " السیوطی " إلى أن مقصود الآيات هو 
اثبات وجود الصفة التی تتحدث عنها لا إثبات كيفها اسنقام له 
مذهبه فى القبول والرفض فيما لديه من أقوال . 

والحقيقة : أن هذه التأویلات شاعت فى معظم کتب التفسبر 
فليس "السیوطی" بذعا فى ذلك والعلة المشتركة بینهم جمیعسا فى 
قبول الرأی أو رفضه هو الفرار من التجسیم بتأویل الآية وصرفها 
عن ظاهرها » فالرازی فى تفسیره لسورة " طه " جری على ذلك 
المنهج فى التأویل (۱) والألوسى فى " روح المعانی " جعل الاستواء 
بمعنی الاستیلاء(۲) وعلی هذا النحو جری " الخازن " فى تفسیر ه(۳) 
وفی " البحر المحیط " لأبى حیان : أن استوی بمعنی قصد وأقبل 
وعمد (؛) وکذا إسماعيل حقی فى تفسیره (ه) وطاش " کبری 
زاده" فى حاشیته علی البیضاوی" (1)» والنفراوی" فى شرحه 
لرسالة القیروانی یجعل الاستواء بمعنی القهر(۷) وکذا بدر الدین بن 
جماعة فى "إيضاح الدلیل فى قطع حجج أهل التعطیل (۸). 


(۱)مفاتیح الغیب للرازی ٤/١‏ ۰ © ط الخيرية سنة ۱۲۰۸ه . 

(۲) روح المعانی للالوسي ۵ /۲۲۳ - ط المطبعة الخيرية ۱۳۰۸ه. 

(۲) تفسیر الخازن للخازن البغدادی ۲۳۹-۲۳۷/۲ ط الحلبی سنة 955١م‏ . 

(٤)البحر‏ المحیط لابی حیان ۱۳۹-۱۳۶/۱ ط السعادة سنة ۱۳۲۸هب . 

(*) روح البیان ل(سماعیل حقی : ۰۹۰/۳ ط بولاق سنة ۱۲۷۲ه . 

(1)حاشية الشیخ زادة على البیضاوی للشیخ زاده: ۲۰۳/۲ ط بولاق سنة ۱۳۹۳ه- . 
الفواكه الدوانی للنفراوی : 51/١‏ ط الخرطوم المطبعة الاهلية سنة ۱۳۳۱ه-. . 
مخطوط رقم ۲۳ مجامیع بدار الكتب 11 " توحید " . 


۷) 
۸) 


۲ 


ویقول " ابن تيمية " : إن هذه التأویلات مأخوذة كلها من 
تأويلات " بثتر بن غياث المریسی " كما ذکرها عنه " عثمان بن 
سعید الدارمی " فى رده على " بشر المریسی " ثم تسربت إلى کتب 
التفسیر عن طريق "الزمخشری" فى " الکشاف " . 

أما السلف فلم يرد عنهم شىء من ذلك ؛ بل أقوال السلف 

تابتة فى كتب التفسير بالماثور كالطبرى فى تفسيره » والسیوطی 
فى "الدر المنثور"» 'وابن كثير" » " والبغوى ". فهؤلاء نقلوا لنا 
أقوال السلف فى معنى الاستواء » وليس فى واحد منها أن الاستواء 
بمعنى الاستيلاء » أو القهر » أو الغلبة » بل الاستواء عندهم هو 
العلو والارتفاع » قال بذلك أبو العالية ومجاهد )١(‏ » وهو قول 
الراء والبَغوى » وثعلب » والكلابى (؟) » وإلى هذا المعنى ذهب 
الأخفش وابن الأعرابى من النحاة (۳) . وهو قول الخليل بن آحمد 
ونفطويه (؛) . فهؤلاء جميعا وهم أهل اللغة والتفسير يجعلون 
الاستواء بمعنى الصعود والعلو والارتفاع » ولم يرد عن أحد منهم 
أن الاستواء بمعنى الاستيلاء أو القهر » وليس فى اللغة ما يشهد 
بذلك أو يدل على صحته . 

ولهذا فقد آمن السلف باستوائه على عرشه كما أخبر عن نفسه 
(١)تفسير‏ الطبرى : ۱۳۶/۹ ط بولاق ؛ العقيدة الأصفهانية لابن تيمية : ۲۸ط دار 

الكتب الحديثة سنة 557١م‏ ؛ كتاب التفسير للبخاری۱۲۶/۹[ كتاب التوحيد باب 

وكان عرشه على الماء ) ط الأميرية . 
(۲)اجتماع الجيوش الإسلامية : ۱۲۷ . 
(۳) تهذيب اللغة للأزهرى : مادة سوىج١١اص؟7١-175؛‏ الإتقان للسیوطی ۶۰/۲ ۰۱ 


(٤)اجتماع‏ الجيوش الإسلامية : ۱۲۷ ؛ العقيدة الأصفهانية : ۲۸ . 
۳ 


ولم یتأولوا آیات الاستواء بصرفها عن ظاهرها » ولم یتوهموا فى 
الاستواء کیفا ولم یتساء‌لوا : هل استواؤه حسی أو غير حسی ؟ 
وهل یماس العرش أو لا يماسه ؟ وهل يحتاج إلى العرش فى ذلك 
أم لا ؟ بل كان سبيلهم الكف عن البحث فى الکیف ‏ وإذا سأل أحد 
عن ذلك كان سبيلهم معه الزجر والتأنيب . 
۳- السسسژول : 

ومتل هذا كان موقفهم من خبر النزول » فقد ثبت عندهم من 
عدة طرق " حديث النزول " رواه آبو بكر » وأبو هريرة »وعلی بن 
أبى طالب» وجبیر بن مطعم ؛ وابن مسعود . ورواه عن الرسول 
آکثر من عشرین صحابیا » ونواتر ذلك عنهم كما یقول ابن قیسم 
الجوزية » ولفظه كما فى الصحیحین عن أبى هريرة - رضی الله 
عنه - عن النبی - صلی الله عليه وسلم - : ( ينزل ربنا كل ليلة 
إلى سماء الدنیا حين یبقی ثلث الليل فیقول: من یدعونی فأستجیب 
له؟من يسألنى فأعطیه؟من یستففرنی() فأغفر (ه؟)۰ وورد أيضا 
عن أبى سعید الخدری مع اختلاف فى اللفظ » وفی مسند الامام 
آحمد من حدیث سهیل بن أبى صالح فى مواضع عدة»وفی كتاب 
التوحید لابن خزيمة من رواية جبیر بن مطعم وأبى الدرداء . 

وفى جمیع هذه الأخبار ورد الحدیث بلفظ ینزل أو يتنزل . 
أو يهبط إلى سماء الدنياء ولیس هذا النزول يشبه نزول المخلوقین . 
(١)الحديث‏ ورد فى البخارى :۱۲۸/۸ ( كتاب الدعاء ) ط . المجلس الأعلى للشئون 
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ولما تواتر الخبر بذلك وثبت عندهم من طرق الثقاة » ودل القرآن 
صریحا على مجيئه يوم القيامة والملك صفا صفاء وأنه ینزل لفصل 
القضاء » فلما ثبت عندهم ذلك آمنوا به بلا تأویل ولا صرف له عن 
ظاهره » ولم یتساءلوا : هل نزوله بنقلة أو بغیر نقلة ؟ وهل يخلو 
العرش منه أم لا ؟ وهل یجیء بحركة أو من غير حركة ؟ بل 
وصفوه بصفاته التی وصف بها نفسه لأن وصفه بها لا یستلزم 
محذوراء لأنه ليس كمثله شىء فى ذاته ولا صفاته. يقول أبو 
العباس بن شريح : " وقد صح عند جميع أهل الديانة والسنة إلى 
زماننا أن جميع الآثار والأخبار الصادقة عن رسول الله - صلى 
الله عليه وسلم -فى الصفات يجب على المسلم الإيمان بهاء 
والسؤال عن معانيها بدعة » والجواب كفر وزندقة » مثل 
وله : ( يموع لَالْمَرْ شٍأسْمَوَى) )١(‏ ( وجاء ريك واَلْمَكَ 
)١( 4...‏ ونظائرها مما نطق به القرآن » كالفوقية والنفس 
واليدين والسمع والبصر وصعود الكلم إليه » والضحك والتعجب › 
واعتقادنا فى الآى المتشابهة من القرآن أن نقبلها ولا نردهاء 
ولا نتأولها بتأويل المبطلين » ولا نحملها على تشبيه المخالفين '(). 

والإمام أحمد لما سأله ابنه : " نزوله بعلمه أم بماذا ؟ "قال 
له اسكت عن هذا وغضب غضبا شديدا » وقال مالك : امسض 
الحديث كماورد بلاكيف ولاتحديد إلابما جاءت به الآثار وبما جاء 


(۱) طه : ه . (۲) الفجر : ۲۲ . 9ه الصواعق المرسلة :۰۲۹۹/۲ 


به الکتاب العزیسز فلا تضربوا لله الامثال » ینزل كيف شاء 
بقدرته » وبعلمه وبعظمته » أحاط علمه بکل شیء .)١(‏ وهذا هو 
منهج السلف فى الصفات عموماء إجراء الایات على ما دلت عليه 
من معنی والکف عما سكت عنه القرآن . 

آما ما ورد من الاثار مما یخالف هذا المنهج فاعتقادی أنه لم 
يصح شىء منه عن الرسول » مثل ما يروى أن الله استوی 
بذاته أو استقر أو ينزل بنقلة وحركة » وأنه بخلو منه الرش إذا 
نزل » فكل هذه وما شابهها من الاثار التی تنحو منحى التكييف 
أو التمثيل لا أصل لها لدی السلف» بل هی محاولة للتکییف وهذا 
خروج عن منهج السلف فى الصفات. 

یقول آبو عثمان الصابونی : " فلما صح خبر النزول عن 
رسول الله - صلی الله عليه وسلم - آقر به أهل السنة » وقبلوا 
الخبر وأثبتوا النزول على ما قاله الرسول » ولم یعتقدوا أن ذلك 
تشبیه له بنزول خلقه » وعلموا وعرفوا وتحققوا أن صفات الرب 
تعالی لا تشبه صفات المخلوقین كما أن ذاته تعالی لا تشبه ذوات 
الخلق " (۲) . 

وهذا هو المنهج الذی رسمه القرآن فى الحدیث عن الصفات 
الإلهية . 


(۱) الصواعق المرسلة : ۰۰/۲ . 
(۲)العقل و النقل ابن تيمية : ۱۷/۲ تحقیق د . رشاد سالم ‏ ط دار الکتب ۱۹۷۳م . 


۷ 


- موقف الامام آحمد من التأویل : 
من المعروف عن مذهب " ابن حنبل " أنه مذهسب نصى › 


يتمسك بظاهر ما ورد به السمع من غير تأویل ولا اصرف عن 


الظاهر 6 وخاصة فى آیات الصفات » نمیر عصر ابن هند ل ". 


بذلك الطابع الثقافى » الذى انعكست آثاره على مختل ف مظاهر 
الحياة العربية » فلقد ظهرت أقوال "الجهم بن صفوان " وانتشرت 
آراء المعتزلة وقولهم بخلق القرآن » وانتصرت السياسة لهذا الرأى 
وحاولت أن تحمل الناس قهرا على الإقرار بخلق القرآن » وكان 
ممن ابتلى بهذه المشكلة " أحمد بن حنبل " فسجن وعذب 
وناظره كثير من المعتزلة فى القول بخلق القرآن » فامتنم " ابن 
حنبل " عن القول بذلك نفيا أو إثباتا » لأن هذا لفظ مبتدع فى دين 
المسلمين لم يرد به كتاب ولا سنة . 

أما موقفه من تأويل الصفات فلقد اختلف أصحابه فى النقل 
عنه» فمنهم من يقول : إن ابن حنبل قد تأول مجىء الله يوم القيامة 
بأن الجائى أمره » ذكر ذلك ابن الزاغونى من أصحاب أحمد » 
ومنه من قال:إن أحمد لم يتأول » وما روى عنه فى ذلك فهو غلط 
عليه (۱) . 

ویرجم أصلء هذا الخلاف إلى أن حنبلا نقل عن الامام آحمد 
فى رواية له أنه تأول الحديث ( اقرأوا البقرة وآل عمران . فإنهما 


(۱) مجموع فتاوى ابن تيمية : ۲۹۷/۵ . 
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يجيئان يوم القيامة كأنهما غيامتان أو فرقان من سير موی 
يحاجان عن صاحبهما يوم القيامة) )١(‏ على أن المجىء المذكور 
فى الحديث مراد به ثوابهما . 

وهذا الحديث قد احتج به المعارضون لأحمد في مناظرتهم له 
على أن القرآن مخلوقء وقالوا : إذا كان القرآن يجىء يوم القيامة 
فلابد أن يكون مخلوقا . 

فالإمام أحمد يحتج فى مناظرته مع هؤلاء المعارضين له 
بنظير حجتهم عليه » لأنهم يتأولون كل ما جاء فى القرآن من آیات 
الصفات على غير ظاهرها » فيقول لهم : 3 كنتم تقول.ون فى 
الآية (هل بط رو ال آن يهم امن ظْلّلِ يِنَالْصَمَاو) ۱ ؟) أن 
الذى يأتى هو آمره » وأن الذی بجیء يوم القبامة هو آمره ‏ فقولوا 
هنا فى هذا الحديث:إن المراد بمجیء البقرة و آل عمران هو توابهما 
وقراءة القاریء وعمله » ليس الجائی هو نفس البقرة وآل عمران ‏ » 
ولاحجةلكم فى الحدیث على أن القرآن مخلوق؛ فابن حنبل یلزم هم 
هنا بنظير حجتهم عليه »ولم يكن متأولا » ولم يذهب إلى تأویل 
الحديث بل كان يقصد من ذلك رد حجتهم فى القول بخلق القرآن . 

وجاء أصحابه من بعده فاختلفوا فیما رواه عنه حنبل » فابن 
عقيل وابن الجوزى قد أخذا بما رواه حنبل » وجعلا ذلك مذهبا 
)١(‏ ورد هذا الحديث فى الترمذى ١‏ ۱ ١ط‏ التازی؛مسلم 5/١‏ درقم ۲۰۳۰۲۰۲ الترغيب 

والترهيب للمنذری۳۲-۲۹/۲ ط . الحلبی - الطبعة الثانیة۱۳۷۲ه ل 6 ۹۵ ۱م. 

والغيامتان ؛ مثنی غيامة کالسحاب والغاشية ۰ وهو کل شیم أظل الانسان . 


(۲) البقرة : ۲۱۰ 
۸ 


لأحمد وطردوا ذلك فى الصفات الخبرية . وبهذه الرواية قد احتج ۱ 


الغزالى فى " إلجام العوام " على أن التأويل ضرورة وأن أحمد 
وهو أشد الناس تحرجا من التأويل قد ذهب إلى ذلك . 

أما ابن شاقلا من الحنابلة فلقد رد هذه الرواية لأن حنبلا اله 
مفاريد وغلطات معروفة قد انفرد بها ومنها هذه الرواية . 

ولكن الصحيح والمشهور عن مذهب " ابن حنبل " أنه لم يذهب 
إلى التأويل فى شىء من ذلك ؛ ولذا كان يعارض مناظره بنظير 
حجته فلا ينبغى أن يعتبر ذلك مذهبا له » لأن هذا يخالف صحيح 
المنقول عن أحمد . بل يخالف ما رواه عبد الله بن أحمد بن حنبل 
نفسه عن الإمام أحمد فلقد قال عبد الله بن أحمد بن حنبل قلت : 
ينزل الله إلى سماء الدنيا ؟ قال نعم . قلت نزوله بعلمه أم ماذا ؟ 
فقال لى : اسكت عن هذا وغضب غضبا شديدا وقال امض الحديث 
على ما ورد .)١(‏ 

وقال فى الاستواء : استوى كما أخبر لا كما يخطر على قلسب 
بشر. وهذا سبيل أحمد فى مثل هذه الأمور فلم يذهب إلى تأويلها 
بل يجريها على ما دلت عليه من غير تحريف ولا تشبيه . 

فعنده أن الله كلم موسى حقيقة لا مجازا » وأنه سبحانه سيراه 
المؤمنون فى الآخرة بأبصارهم » كما أخبر بذلك فى كتابه » وكما 


(۱) الصواعق المرسلة : ۰۱/۷۲ . 


۹ 


وردت به الأحاديث الصحيحة » وأنه سبحانه وتعالی استوى 
على عرشه بدون تأويل ولا تحريف » وأنه سبحانه فى السماوات 
والأرض حقيقة لا مجازا » وأنه ( ماوت من وىة 
اي لسغ لاهسا شم ول دق من کل ول کر 
همع ...4 (۱) بدون تأويل ولا صرف عن الظ‌اهر )١(‏ 
والذی يقرأ کتاب " الرد على الجهمية فیما شکت فيه من متشابه 
القرآن وتأولته على غير تأویله " یقف على حقيقة مذهب " آحمد بن 
حنبل " ویعلم أنه لم يذهب إلى تأویل خبر من هذه الأخبار » وأن 
من یستدل على ذلك بما يرويه حنبل عنه فهو غالط فى ذلك مخالف 
لصریح مذهبه . 


(۱) المجادلة : ۷ . 
(۲) انظر کتاب الرد على الجهمية للإمام آحمد ص ۳-۲۹ تحقیق محمد حسامد الفقی. 
طبع ضمن شارات البلاتین . ط أنصار السنة ۱۹۸۰م . 


»۽ - قواعد منهج السلف فى الصفات الالهية . 
١‏ - چری السمع على معرفة من هو الله ولیس ما هو: 
منهج السلف یقوم على عدة قواعد تلقاها السلف عن الق رآن 
الكريم وأهم هذه القواعد أنه لا سبیل إلى اليقين فى المطالب الإلهية 
إلا إذا تلقيناها من جهة السمع » وخاصة فيما يتعلق بمعرفة الذات 
الإلهية وصفاتهاءفإن معرفة هذه الأمور على سبيل الکنه و الحقيقة أمر 


فوق مستوی العقل البشرى والله تعالى قد حجب جميع خلفه عن 


معرفة ما هو ء ولم يجعل لهم سبيلا إلى معرفة ما أنيته أوكيفيته › 
لأنه سبحانه أجل من أن يدرك أو يحاط به علما ؛ كما قال سبحانه: 
مر گر اک تنیز ور ۳ کے رار 

رو لاحیطویت یه علما 4 »ولانه سک لر شی لوا سیم 

لْبِْيرٌ4 فنفی عن نفسه الأشباه والامتال» ومنع من الاسنتدلال 

عليه بالمتلية » ثم فتح لهم أبواب معرفة من هوء لیتعرفوا بذلك على 


من الخلق والرزق والإحياء والإماتة والنفع والضر وغير ذلك من 
آیاته فى كونه(١)‏ . 
؟ - القول فى الصفات تابع للقول فى الذات : 

وإذا كانت معرفة الله على سبيل الكنه والحقيقة لا سبيل لنا إليها 
فيجب أن تكون صفاته كذلك » لأن القول فى الصفة كالقول فى 
الموصوف يحتذى فيه حذوه» فإذا كانت ذاته لاعلم لنا بحقيقتها فص فاته 
كذلك لا سبيل لنا إلى معرفتها على سبيل الكنه والحقيقة أو الكيفية . 


(١)العقل‏ والنقل:۱۲۷/۱؛ مجموع الفتاوى: ۳۰/۵ 
۱ 


۳ - اثبات وجود الصفة لا إثبات کیفها : 

والقرآن جری فى حدیثه عن وجود الله على أن المقصود 
إثبات وجوده تعالى لا إثبات كيفيته » وإذا كانت كل صفة تتبع 
موصوفها فيكون الكلام فى الصفات مقصودا به إثبات وجود الصفة 
وليس إثبات كيفها )١(‏ » وهذا القول يجب طرده فى الحديث عن 
الصفات عموماً ولا فرق فى ذلك بين صفة وأخرى . 
وإذا كانت ذاته لا تمائل الذوات فكذلك صفاته لا تمائل الصفات (۲) 
لأنه سبحانه لا تضرب له الأمثال بخلقه لا فى ذاته ولا فى صفاته . 
3 - النفى والإثبات يجب أن نتلقاه عن السمع : 

بعد هذه المقدمات التى تعتبر ساسا لمذهب " ابن تيمية " فى 
الصفات يرى أن القول فى الصفات نفیا وإثباتاً يجب أن يتلقى من 
السمع » ودلالة القرآن على ذلك نوعان : 
الأول : د لالته من جهة تلقيه عن المخبر به الصادق فى كل ما أخبرنا به عن 
ربه» فما أخبر به الرسول نفیا أو إثباتافهو حق لأنهما ينطق عن الهوى. 
والثانى : من جهة دلالة القرآن بضرب الأمثال المتضمنة للأدلة 
العقلية الدالة على المطلوب . 

والأدلة العقلية التی تنبهنا إليها هذه الأمتلة تكون شرعية 
وعقلية معا » أما شرعيتها فلأن الشارع قد نبهنا إليها » وأما عقليتها 
فلأنها تعلم بالعقل الصريح الواضح . ولا يقال حينئذ إنها لم تعلم 


.(/6 مجموع الفتاوى:‎ )١( 
.ها١19١ (۲)الرسالة التدمرية ابن تيمية:٠۲ءط المكتب الإسلامى  بيثوت‎ 
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إلا بمجرد خبر الصادق . لأن الله ذا آخسبر بالشسیء ودل عليه 
بالدلالات العقلية صار مدلولا عليه بخبره الصادق من جهةء ومن 
جهة آخری صار مدلولاً عليه بالأدلة العقلية التى نبه الشارع علیها 
وكلتا الجهتین داخل فى دلالة الفرآن التى تسمى شرعية )١(‏ . 
ه - قياس الأولى : 

والقرآن فى عامة موارد الصفات على إثبات ما يجب لله تعالى 
من صفات الكمال » وليس فى آية واحدة منها على النفى » بل عامة 
النصوص جاءت فى ذلك على الاثبات » لكنه إثبات بلا تمثيل لأنه 
سبحانه لا كفوا له ولا سمى له » ولیس كمثله شىء » فهو سبحانه 
سميع بصير » حى مريد يجىء يوم القيامة وينزل كل ليلة إلى سماء 
الدنیا (۲) . ۱ 


وهذا بخلاف ما عليه المتکلمون و الفلاسفة فاٍن مذهبهم فى ذلك على 


نقیض ما جاء به القرآن ٠‏ لأن القرآن جاء بالإثبات المفصل والنفی 
المجمل وهم جمیعاً على النفی المفصل والإثبات المجمل . 

ووصف الله بالکمال لابد فيه من اعتبارین : 

الأول : أن يكون هذا الکمال ممکنا فى نفسه ولیس ممتتعا . 

الثانی : ألا یکون مشوبا بنقص بوجه من الوجوه » دنر غيره 
لا يساويه فى ذلك فى مثل قوله :2 آفس م اش کم لا کر ی » 7 


(۲) اقتضاء الصر اط المستقیم ابن تيمية: ۶10 س تحقیق محمد حامد الفقسی ط آنصسار 
السنة ۰ ٩۵‏ ۱ 


(۳) التحل : ۱۷ . 5 


وقیاس الأولی هو طریق إثبات الکمال لله » فما كان کمالا لغيره 
فهو أحق به منه » لأنه له المثل الأعلى فى كل كمال لا نقص فيه . 

والكمال والنقص هما قطبا الرحى فى حديث "ابن تيمية "عن 
الصفات نفیاً وإثباتاً » فكل ما تضمن كمالاً لا نقص فيه فالله أحق 
به» وكل ما كان نقصاً من صفات المخلوقين أو كان كمالاً متضمناً 
لنقص بوجه من الوجوه فالله أولى بأن ينزه عنه . 

ومعنى الكمال والنقص يجب أن يؤخذ من الشرع حتى لا نصفه 
سبحانه بما قد يظن أنه كمال فى حقه بالمقايسة على المخلوقين2 
وهو ليس كمالا بالنسبة له سبحانه . 

وهذه طريقة سديدة فى التنزيه » بنى عليها " ابن تيمية " مذهبه 
فى الصفات ثم لا يكفى فى الإثبات مجرد نفى التشبيه » لأنه لو كان 
ذلك كافياً لجاز أن يوصف سبحانه بما لا يكاد يحصى من صفات 
المحدثين مع نفى التشبيه » كما وصفه بعضهم بالحزن والبكاء. 
فالاقتصار على ما قد يظن كمالاً مع نفى المماثلة ليس كافياً فى 
التنزيه » بل لابد من الاعتماد فى ذلك على ضابط مانع » فما سكت 
عنه الشرع نفیا وإثباتاً ولم يكن فى العقل ما يثبته ولا ينفيه مس كتنا 
عنه » ونثبت ما علمنا ثبوته من ذلك وننفی ما علمنا نفيه (۱) . 

والقرآن قد راعى فى الإثبات والنفى معنى الكمال والنقص › 
ولم يراع معانى التركيب والحركة والحيز والجهة التى تحدث عنها 
المتكلمون . 


(۱) الرسالة التدمرية : ۸۰ . 
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فهو موصوف بکل صفات الکمال الواردة فى القرآن ولیس فى 
وصفه بشىء منها ما یسوجب الجسمية ولا الحيز والجهة 
ولا الترکیب , بل هذه المعانی و الألفاظ مأخوذة من اعتبار عسالم 
الغیب على عالم الشهادة وهذا خطأ کبیر . 

ومن المعلوم بالفطرة أن من یسمع ویبصر أكمل من الاعمی 
والأصم كما نبه على ذلك القرآن بقوله :2 هل وی این 
وَالبصِير .0 ومن يفعل بمشيئة أكمل من الذى يفعل اضطرارا . 

وقد ضرب القرآن الأمثلة التى تبين أن إثبات هذه الصفات 
كمال ونفيها نقص . 

د 53 
تب مایم لاير ليغ عَنكَ شا (6 فدل 
ل على أن من مع وييصر أكمل من فاد السمع والبصر ؛ وفى 
وصف القرآن للأصنام التى عبدها المشركون من دون الله » نجده 
يسلبها هذه الكمالات كما هى فى نفسها كذلك . وذلك يدل على أن 
سلب هذه الصفات أو نفيها نقص("). 


النندسد 


(۱) الرعد : 1 
(۷)مريم : 2۲ . 


(۳) الرسائل والمسائل : ٤۸/١‏ ؛ شرح العقيدة الاصفهانية : ۸۷ . 


۵ ۵ 


*- ظريقة التنزیه يجب أن نتلقاها من السمع : 
والمنکلمون لا یصفون الله بضد هذه الصفات» ولا یختلفون فیما 

بینهم على أن الله يجب أن یوصف بصفات الکمال ولکن اختلفوا فى 
تحقیق معنی الکمال لله » هل هو فى اثبات هذه الصفات أو فى نفیها عنه. 

فابن تيمية كان منهجه واضحا فى ذلك لأنه رأى أن تلقی معنی 
الكمال والنقص بالنسبة لله لأ يؤخذ إلا من السمع لأنه سبحانه أعلم 
بنفسه وبما يجب له » أما المتكلمون فتلقوا ذلك من عقولهم ومن 
الفلاسفة » والعقل فى ذلك لا يوصل إلى يقين إذا عزل نفسه عن 
السمع » فما بالك إذا تدخل بتأويل السمع إلى ما يوافق معقوله ؟ . 

ومن هنا كان منهج المتكلمين فى الصفات ليس بسديد . 

وحين يسأل " ابن تيمية " المتكلمين عن السبب الذى من أجله 
تأولوا آيات الصفات بما يؤدى إلى نفيها » نجد إجابة كل منهم 
تختلف عن الآخرء فالمعتزلة تابعوا الفلاسفة فى أن الصفات تستلزم 
التعدد والتركيب والافتقار أو مشابهة الحوادث . 

والأشاعرة تأولوا المجىء والاستواء والنزول لأنها تس تلزم 
الحركة » والانتقال والمشابهة للحوادث . 

وهذا ما ينكره " ابن تیمیة" على جميع المتکلمین » لأنهم 
متفقون على أن الذات الالهية لا سبیل إلى معرفتها بالکنه و الحقيقة » 
وعامة آساطین الفلسفة یعترفون بأنه لا سبیل للعقل إلى اليقين فى 
الإلهيات (۱) . 


(۱) مجموع الفتاوى : ٠١/6‏ 8 


كم 


ولذا كان هذا شأنهم فى الحدیث عن الذات فلماذا لا يجعلون 
الحدیث عن الصفات كذلك ؟ . 

وهل المعنی الذی فروا منه بالتأويل قد سلموا منه فیما ذهبوا 
إليه ؟ . 

بمعنی : هل المعنی الذی تأولت إليه الاية قد سلم من المحذور 
ذی فروا منه سواء كان ذلك المحذور هو الجسمية أو الحركة؛ 
آو المشابهة للحوادث ؟. 

وإذا كان التأويل ضرورة كما قال الغزالی » فهل معنی ذلك أن 
من اعنقد فى آيات الصفات كما هی عليه وكما نزل بها الوحى 
يكون ملحدا فى إيمانه ؟ . 

وهل اتفقت تنقت كلمتهم فى الآية الواحدة على معنى واحد ؟ . 

ولو فرضنا - جدلاً - اتفاقهم على معنى ما تأولوا عليه الآية › 
فهل هذا المعنى حق صريح يفرض نفسه على جميع العقول بحيث 
لا تستطيع العقول مامه إلا الإذعان والتسليم 9 

إن الحق البين بنفسه لا يختلف فى أحقيته طرفان » وإن حصل 
لبعض الناس شبهة طارئة فى أحقيته فسرعان ما تنكشف وتزول 
ليكشف الحق نفسه بنفسه » وليفرض نفسه على جميع العقول فيذعن 
الجميع له » فهل تأويلات المتكلمين بهذه المثابة ؟ . 
وأمام هذه التساؤلات التى يطرحها " ابن تيمية " على نفسه نجده 
يعمل عقله فى حجج جميع المتكلمين فيجدها ترجع إلى الفرار إما 
من معنى الحيز والجهة والجسمية » وهذا حال من يتأول 


۷ 


المجیء والاتیان والنزول والاستواء » وإما إلى الفرار من معنی 
الترکیب والافتقار والتعدد وهذا حال من يتأول الصفات الثبوتية . 

ثم يطرح ابن تيمية سؤالاً آخر : وهل استطعتم بالتأويل أن 
تنجوا مما فررتم منه ؟ وللإجابة على ذلك يستعرض جميع 
التأويلات التى قال بها المتكلمون فلا يجد سببا قد فروا منه للتأويل 
إلا وهو موجود فيما ذهبوا إليه . 

" والمعتزلة " وهم أكثر المتكلمين ایغالا فى التأويل لما نفوا 
الصفات وأثبتوا الأسماء » فقالوا : إنه حى عليم قدير » وقالوا : 
لا يوصف بالعلم والحياة » لأن هذه أعراض لا تقوم إلا بالأجسام لم 
يستطيعوا بذلك أن يتخلصوا مما فروا منه لأنه يقال لهم : إذا كنتم 
لا تتصورون عالماً قادرا إلا جسماً » فكذلك لا نتصور حيا عليما 
إلا جسماً " . "ولا يعقل مسمى بذلك إلا جسما " فما كان جوابككم 
عن الأسماء كان هو عينه جوابنا عن الصفات . 

" والأشاعرة " لما تأولوا المحبة والرضى والغضب على معنى 
الإرادة لأن ذلك يستلزم التشبيه والمماثلة » فيقال لهم نظير ما قيل 

ولو خاطبناهم بلغتهم لقلنا لهم : " إن الإرادة تستلزم العزم 


والهم بفعل الشىء بعد أن لم يكن » وهذا من صفات المحدثين (۱) 


فما فروا منه بالتأويل وقعوا فيه . 
(۱) الرسالة التدمرية : ٠۹‏ . 


0۸ 


ویتساءل ابن تيمية : من أين لهؤلاء المتكلمين هذه الأصول 
وتلك المعانى التى جعلوها مقياساً للتنزيه ؟ هل تلقوها من الكتاب 
والسنة ؟ أم قلدوا فيها أئمة المذاهب من غير نظر ولا إعمال فكر ؟ 
إن هذه المعانی التى يتحدثون بها معان مجملة جاءت فى ألفاظ 
متشابهة » وحاولوا أن يحملوا عليها كتاب الله قسرا فمانصروا 
دينهم ولا كسروا عدوهم ! . 
۷ - الجمع بين الإثبات والتنزيه : 

كما يرى " ابن تيمية " بأن الحديث عن الصفات ليس كافياً فيه 
مجرد نفى التشبيه أو مطلق الاثبات من غير تشبيه » وذلك لأنه ما 
من شيئين الا بينهما قدر مشترك وقدر مميز . فالنافى إن اعتمد 
فيما ينفيه على أن هذا تشبيه قيل له:إن التشابه فى الأسماء لا يعنى 
التشابه فى حقيقة المسميات » والقدر المشترك بين الموجودين 
لا يستلزم تماتلهما من جميع الوجوه )١(‏ » ونحن لا نعلم ما غاب 
عنا إلا بذلك القدر المشترك الذى لابد منه بين كل موجودين » 
وبمقدار المناسبة بين ما عندنا وبين ما غاب عنا مما نريد معرفقه 
يمكن المعرفة » ولولا ذلك لما استطعنا أن نعرف شيا »عندنا قضايا 
كلية عامة يشترك فيها ما غاب عنا وما هو موجود تحت حواسنا » 
وهذه القضايا العامة هى القدر المشترك » وهى وجه الاعتبار 
والمناسبة بين الغائب والشاهد » ولولا ذلك لما صح لنا قياس عقلى. 

وإذا خوطبنا بوصف ما غاب عنا لم نفهم معنى ما خوطبنا به 
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حور 


الا بمعرفة المحسوس لنا والمشاهد آمامنا من ذلك ونوع مناسبته لما 
عندنا » ولو لم نعرف ما فى هذه المعانی فلابد من هذا القدر 
المشترك بين ما غاب عنا وبين ما شوهد لنا لیحصل لنا نوع معرفة 
بذلك» وهذا القدر المشترك هو مسمی اللفظ المتواطیء والمشترك » 
وبهذه المواطأة والمشاركة تفهم معنی الخطاب وهذه هى خاصية 
العقل فى ذلك . 

والأمر فى هذا كما فى آخبار الجنة وما فيها من آلوان النعيم 
والنار وما فيها من آلوان العذاب » ولولا معرفتنا بما يشبه ذلك فى 
الدنيا لم نفهم ما خوطبنا به عن تلك المعانى من معنى » ونحن نعلم 
أن حقيقة هذه الأمور غير حقيقة ما نشاهده فى الدنيا من ذلك » كما 
قال ابن عباس : "ليس فى الدنيا مما فى الجنة إلا الأسماء فقط" 
فإذا كانت صفات هذه الأشياء وهى مخلوقة ليست كصفات ما 
يشبهها فى الدنيا وهی مخلوقة أيضاً بل بينهما من 
التفاضل ما لا يعلمه إلا الله » فصفات الخالق - سبحانه - أولى أن 
يكون بينها وبين صفات المخلوق من التباين والتفاضل ما لا يعلمه 
إلا الله » فیثبت له المثل الأعلى من كل كمال لا نقص فيه مع نفى 
ممائلته لخلقه فى ذلك () . 

والقرآن قد جمع فى حديثه عن الصفات بين التشبيه والتنزيه 


ور 


فى آية واحدة حين قال: سک نوت توقای اضرا 


(۱) الرسالة التدمرية : ۷۲ . 


فالله سمیع بصير ولا يشبهه أحد من خلقه مع آنسهم یسمعون 
ویبصرون » وکذا فى بقية الصفات لأن التماثل فى الصفات فرع 
عن التمائل فى الذوات » والذاتان هنا مختلفتان تماما فکذا صفاتهما. 

ومن الإنصاف هنا أن نشير إلى أن كلا من الغزالى وابن رشد 
وابن عربی قد جمعوا فى منهجهم بين الإثبات والتنزيه» 
كما جمع القرآن بينهما فى الآية السابقة » فابن عربى يذهب 
إلى أن الله یتجلی فى صورة التنزیه فى قوله تعالی :< لس که 
موی ویتجلی فى صورة التنزل للخیال فى قوله :( وَهوَالسَمِيمٌ 
ُلْصِيرٌ4 يقول ابن عربى : " وجميع المشاهدين للحق لا يخرجون 
عن هاتين النسبتين . وهما نسبة التنزيه لله تعالى ونسبة التنزه 
للخيال بضروب التشبيه " . كما أن الغزالى فى " المقصد الأسنى ' 
وابن رشد فى " مناهج الأدلة " قد جمعا بين الإثبات والتنزيه كما 
يتضح ذلك من تتبع منهجهما . 
۸ - الإثبات ليس تشبيها : 

لقد تحدث القرآن عن الصفات الإلهية بالإثبات » والله قد سمى 
بعض عباده بما يسمى به نفسه كالعلم والسمع والبصر » والله 
موجود » والعبد موجود » وليس إثبات هذه الصفات لله يقتضى 
مشابهته لشىء من خلقه فى أى منها » لأنه لا يازم من اتفاقهما فى 
مسمى الصفة اتفاقهما فى حقيقة الصفة . 

والأسماء والصفات قد تستعمل خاصة مضافة إلى موصوفها » 
وقد تستعمل مطلقة عن الإضافة والتخصیص. فإذا استعملت الصفة 


5١ 


مضافة کقولنا : علم الله » ووجود الله » وقدرة الله فانها حينئذ تکون 
خاصة به لا يشركه فیها غيره » آما إذا اب تعملت مطلقة عن 
الإضافة فينبغى أن يعرف أن المعنى المطلق معنى كلى لا وجود له 
الا فى الأذهان » ولا تحقق له فى الخارج » وهذا موضع الشسبهة 
عند المتکلمین حیث اختلط علیهم ما فى الأذهان بما فى الاعیان » 
وظنوا: أن هذه المعانی المطلقة تکون موجودة ومتحققة فى الخار ج؛ 
وأننا لو قلنا : الله موجود » ومحمد موجود لزم من ذلك أن يكون 
وجود هذا کوجود هذا » وبنوا على ذلك قضية أخرى فقالوا: " لابد 
أن يكون فى الرب ما يميزه عن غيره ۰ فیکون فيه جزءان : 

. جزء مشترك بينه وبين عباده‎ - ١ 

۲ - جزء خاص به يميزه عن غيره . 

وما به الاشتراك غير ما به الافتراق » فيلزم أن يكون الرب 
مركباً مما به الاشتراك ومما به الافتراق . وترجع هذه الشبهة إلى 
تفرقتهم بين الماهية والوجود حيث ظنوا أن للماهية وجودا مس تقلا 
خارج الأذهان » وهذا خطأ » لأنهم لم يفرقوا فى ذلك بين الإمكان 
الذهنى والإمكان الخارجى . وظنوا أن كل ما يقدره الذهن ممكنا 
يمكن تحققه فى الخارج بمجرد هذا الإمكان الذهنى . 

ويؤكد " ابن تيمية " خطأ التفرقة بين الماهية والوجود » وبين 
أن ماهية الشىء لا تتحقق إلا بوجود عینه» وما لم توجد عينه فإن 
ماهيته لا توجد الا فى الأذهان » وفرق كبير بين الوجود الذهني 
وبين الوجود العينى .وشأن جميع المعانى الكلية أنها لا توجد إلا فى 


1Y 


الذهن ولا وجود لها فى الخارج منفصلة عن أعيانها » ولذا وقع 
الاشتر اك فى هذه المعانی الكلية فهو اشتراك فى معنی ذهنى مطلق 
لا وجود له فى الخارج » فإذا قلنا : علم زید » ووجود زید . لم يدل 
هذا الا على ما يختص به زيد من العلم والوجود » لکن إذا علمنا 
بأن زیدا نظير عمرو علمنا أن علمه نظیر علمه » ووجوده نطیر 
وجوده » وعلمنا ذلك من جهة القياس لا من جهة دلالة اللفظ ٠»‏ فاذا 
كان هذا فى صفات المخلوقین فهو فى صفات الخالق آولی . 

فاذا قيل : علم الله » ووجود الله . لم يدل ذلك على ما یش رکه 
فيه غيره من مخلوقاته بطریق الاولی » ولم يدل ذلك على ممائلته 
لخلقه لا فى وجوده ولا فى علمه كما دل فى زید وعمرو » لاتنا 
هناك علمنا التماثل بين الصفات تبعا لعلمنا بتماشل اس ذوات 
من جهة القياس لکون زيد مثل عمرو » وهنا نعلم أن الله ليس 
كمثله شىء فى ذاته » وبالتالی فليس كمثله شىء فى صفاته ۰ لأن 
الكلام عن الصفات فرع الكلام عن الذات كما سبق . 

ولهذا كان مذهب السلف كما صوره " ابن تيمية " أصح 
المذاهب فى ذلك : إثبات بلا تشبيه » وتنزيه بلا تعطيل (۱) . 


)۱( انظر في ذلك : الرسالة التدمرية ۱3 ؛ مجموع الفتاوی : ۱۳۲-۵۰ 3 
۰ ۲۳۷-۲۲۲ ؛ العقل والنقل 13/۱ ؛ متاهج البحث عند مفکری الاسلام للدکتسور 
على سالم التشار. ص 775 ط دار المعارف سنة ۱۹1۷م ؛ الصواعق المرس له لابن 


القيم: 414/۲ . 
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ه - بين السلف وعلماء الکلام 

یقول ابن القیم : آنقضی عصر الصبحابة والتابعین من السلف 
والأئمة على التسليم المطلق بما جاء فى الکتاب والسنة عن الذات 
الإلهية وصفاتهاء ولم يتنازعوا فى مسألة واحدة من مسائل 
الأسماء والصفات والأفعال : " بل كلهم على إثبات ما نطق 
به الكتاب العزيز والسنة النبوية » كلمتهم واحدة من أولهم إلى 
آخرهم » لم يسموها تأويلا ولم يحرفوها عن مواضعها تبدیلا ولسم 
ییدوا لشىء منها إيطالا » ولا ضربوا لها أمثالا ولم يدفعوا فى 
صدورها وأعجازها » ولم يقل أحد منهم يجب صرفها عن حقائقهاء 
وحملها على مجازها » بل تلقوها بالقبول والتسليم وقابلوها بالإجلال 
والتعظيم " )١(‏ . 

ولم نشهد لديهم هذا الجدل العقيم فى أمور العقائد » الذى 
وجدناه فيما بعد لدى متكلمى الإسلام من معتزلة وأشاعرة » ومن 
ثم لم تكن مسألة الصفات الإلهية ومجيئه يوم القيامة والملك صفا 
صفا . كما أنكروا رؤيته يوم القيامة » وذهبوا فى تأويل الآيات 
الخاصة بهذه الصفات كل مذهب ٠‏ فعندهم أن الله لم يبستو على 
عرشه ؛ ولن يأتى يوم القيامة » ولن يراه المؤمنون أبداء وكذبوا 
الأحاديث الصحيحة الثابتة فى تلك الصفات . 

لقد رکب المعتزلة متن اللجاج › فتعسّفوا فى التأويل 


(۱)أعلام الموقعین عن رب العالمین لابن قيم الجوزیة4۹/۱ تحقیق محمد محیی الدين 
عبد الحمید الطبعة الثانية سنة ۱۹۵۵م . 


5 


واضطربوا فى التخریج وحملوا آیات الکتاب العزیز ما لا يمكن 
أن تتحمله » لکی تسلم لهم مقالة النفی » والخطب یکون سهلا لسو 
آنهم صرحوا بمقالة النفى على آنها رأيهم الخاص ‏ قد توصلوا إليه 
بناء على اجتهادهم أنفسهم » إلا أنهم قد اعلنوا أن ذلك هو حقيقة 
الدين و أصوله وأعلنوها باسم الإسلام الذى جاء به "محمد - صلى 
لله عليه وسلم - » ولما نظروا فى دين الله وكتابه رأوا أنه فى 
جميع آيات الصفات على الإثبات قولاً واحدا » فذهبوا إلى التأويل 
لينفوا به ما أثبته الله لنفسه » وحملوا الناس على اعتقاد مقالتهم قهرا 
وبقوة السیف» كما حدث فى عصر المأمون . 

لقد استسلم " المعتزلة " فى موقفهم هذا إلى منطق مضط رب 
فى تصور الخالق وتصور الأمور الغيبية وكنهها » وفاتهم أن أكثر 
هذه الحقائق لا يسع العقل البشرى أمامها إلا التسليم والعجز » ولم 
يكن المعتزلة بدعاً فى ذلك » فالأشاعرة الذين نهضوا لرد آراء 
المعتزلة سرعان ما تحولوا إلى مقالاتهم فى نفى الصفات الخبرية ؛ 
وتأولوها على رأيهم » ويرجع السبب فى نفى هذه الصفات لدى 
علماء الكلام إلى تصورهم لمعنى الكمال اللائق بذات الله وما يتفرع 
على تصور هذا الكمال من القول بالصفات نفياً أو إثباتاً . 

والمعتزلة والأشاعرة لم يقصدوا من وراء مقالاتهم فى النففى 
والإثبات إلا بتحقيق معنى الكمال لله الذى تصوروه فى حق الله 
تعالى » إلا أنهم جميعاً قد أخطأوا فى تصور هذا الكمال وتفسيرهم 


لمعناه (۱) » إذ كان علیهم أن یفرقوا فى تصورهم لهذا الکمال بين 
حقیقتین مختلفتین تمام الاختلاف هما حقيقة الذات الإلهية وبين 
حقيقة الانسان » وبين ما ینبغی تصوره فى حق الله وبینه فى حق 
الانسان » فلا ینبغی أن نتخذ المقیاس الذی نقیس به فى عالم 
الشهادة ونطبقه فى عالم الغیب . 

ولذا كان الله أعلم بنفسه وبما يجب له من صفات الکمال ۰ فما 
علينا فى ذلك الا أن نقبل ما وصف نفسه به بدون تأویل 
لمعناها أو تحريف لاألفاظها » وإذا كان الله قد وصف نفسه بصفات 
ووصف عباده بصفات فليس معنی هذا أن حقيقة الصفتین واحدة 
فیهما » بل العقل والمنطق یقرران أن كل صفة تتبم موصوفها 
سمواً وكمالاً ورفعة » ولذا كنا لا نعرف عن حقيقة الذات الإلهية 
إلا جهلنا بهذه الحقيقة ء فلماذا نحاول تفسیر صفاته تعالی فى ضوء 
صفانتا نحن وتصورنا لها ؟ . 

آلیس فى ذلك مجانبة للصواب ومکابرة للعقل ؟ وإذا كان الله قد 
آخبرنا عن الکمال الواجب اتصافه به فى کتابه » متمثلاً فى صفاته 
التی ارتضاها لنفسه فأیهما آکثر قبولا لدی العقل ؟ أن نقبل ما 
وصف الله نفسه به مثبتاً كما ورد فى کتابه » أم نتقبله منفيا 
كما أراد المعتزلة أن يتصوروه ؟ وهل المعتزلة كانوا فى ذلك 
أعلم بما يجب لله من الصفات منه بنفسه ؟ 


(۱) انظر فى نقد مدارس علم الكلام ‏ المقدمة العلمية التى كتبها أستاذى الدكثور محمود . 
قاسم لكتاب مناهج الأدلة لابن رشد . ط مكتبة مصر 335١م‏ . 
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لیس فى مقالة النفى تجهماً فى حق الله تعالی وتجهیلا لرسوله 
حیث یقول هو ورسوله بالإثبات » ویقولون هم بالنفی ؟ . 

لقد تابع المعتز لة فى ذلك الفلاسفة وأخذوا بمقالات " الجهُم بن 
صفوان" فى النفی وجذبوا إلى صفوفهم متأخرى الأشاعرة والشيعةء 
وتأولواجمیع آیات الصفات إلىما يؤدى إلى تعطیلها عما دلت علیه. 
بين الأشعرى والأشاعرة المتأخرین 

وقد خالف متأخرو الأشاعرة ما كان عليه " أبو الحسن 
الأشعرى "من إثباته لجميع الصفات كما وردت بلا تأويل 
ولا تحريفء لأن الإثبات عنده لا يؤدى إلى الكثرة أو تعدد القدماء. 

يقول " الأشعرى " فى " الإبانة ... " : " قولنا الذى نقول به » 
انا ال دنب السك بكقاب رن - ع وجل - وة 
نبينا - صلى الله عليه وسلم - وما روى عن الصحابة والتتابعين 
وأئمة الحديث » ونحن بذلك معتصمون » وبما كان يقول به الإمام 
" أحمد بن حنبل " - نضر الله وجهه ورفع درجته وأجزل مثوبته - 
قائلون ءولمن خالف قوله مخالفون .. وجملة قولنا : انا نقر بالل 
تعالى وملائکته وكتبه ورسله واليوم الآخر » وأن الله استوى على 
عرشه كما قال : ( المع لَالْمرش أستوف_ ١‏ (0»وأن له 
وجهاً كما قال : ( ون وجه ريك ڈو اجک وال کر اي 4( وأن 
له يدين بلا كيف كما قال : یی ..) 0 ۰ وأن له عينا بلا 
كيف كما قال: ری پاتا 9۹ » وأن من زعم أن أسماء 


(۱) طه: .٥‏ (۲) الرحمن: ۲۷ . (۳) ص: ۷۰. (۶) القمر: ۰۱ 


۷ 


هر هر س ی س ر 


الله غير الله كان ضالاءوآن لله علماً كما قال (َلَ ی 6 () 
ونثبت لله سمعاً وبصرا » ولا ننفی ذلك كما نفته المعتزلة و الجهميةه 
ونثبت أن لله قوة كما قال: ظ اوک روا رک اه ای لق هھ 
مد وه ... 1(6) والأشعرى لم يفرق فى هذه الصفات بيسن 
الصفات الثبوتية وغيرها » بل أثبت جميعها كما ورد بذلك القرآن 
ونص صراحة على أنه يقول بما كان يقول به " ابن حنبل " . 

وفى رسالة الأشعرى إلى أهل الثغر (۲) نجده يرد تأويلات 
المعتزلة قائلاً : فليس استواؤه على العرش استيلاء كما قال أهفل 
القدر » لأنه عز وجل لم يزل مستولياعلى كل شىء » وأن يده غير 
نعمته وقدرته وأن علمه غيره . 

وأن الله موصوف بهذه الصفات حقيقة لا مجازا » لأنه لو لم 
تكن له هذه الصفات لم يكن موصوفا بها فى الحقيقة » وإنما يكون 
وصفه بها مجازا وكذباً » ألا ترى أن وصف الله - عز وجل - 
للجدار بأنه يريد أن ينقض » لما لم يكن له رادة فى الحقيقة كان 
مجازاً » وذلك أن هذه الأوصاف مشنقة من أخص أسماء هذه 
الصفات ودلت عليها فمتى لم توجد هذه الصفات لمن وصف بها 
كان وصفه بها تلبیسا أو کذبا . 
(۱) النساء : ۱۱۵ . 
(۲) فصلت : ۱۵ . 
(۳) الإبانة فى أصول الديانة للاشعری ۱۰-۸ ط المنيرية ۱۹۲۹م .الطبعة الثانية بتحقیقنا 


ص 1۵ عن دار اللو اء بالریاض ۶ ام . 


۸ 


هذا هو منهج " الأشعرى " فى اثبات الصفات فى " الإبانة "“ 
'ورسالة أهل الثغر " فهو یثبت الصفات على طريقة السل ف 
والمحدّثين فلا يتول بتأويل آية على خلاف ظاهرهاء وا يرد 
حديقاً لأن ظاهره يخالف ما يراه العقل » بل كان مذهبه فى ذلك هو 
ما ذهب إليه الإمام " أحمد بن حنبل " وما نطق به الكتاب والسنة . 

ومن حقنا هنا أن نشير إلى أن الأشعرى فى " اللمع " قد سلك 
منهجاً فى الصفات يخالف منهجه فى " الإبانة ٠"‏ و " رسالة هل 
الثغر " لأنه لجأ فى اللمع إلى طريقة عقلية تبدو معقدة فى الاستدلال 
على أمور العقائد كما يبدو فيها قريباً من منهج المعتزلة فى 
الصفات » فهو لم يحاول فى "الإبانة" ورسالة أهل الثغر" أن 
يستدل على صفة ما بدليل عقلى أو منطقى » بل أثبت هذه الصفات 
لأن الله قد ارتضاها لنفسه بها » أما فى اللمع فهو يقدم الدليل العقلى 
تلو الدليل ليثبت به هذه الصفة أو تلك )١(‏ . 

وذلك يدعونا إلى القول بأن الأشعرى قد مر بمرحلتين فى 
موقفه من الصفات تختلف طبيعة إحداهما عن الأخرى » وبالتالى 
فان ذلك يدعونا إلى القول بأن هناك صورتين مختلفتين لمنهجه 
فى الصفات : فى " الإبانة "و" الرسالة " سلفى وحنبلى يبدو مناهضا 
للمعتزلة ومخالفا لهم كل المخالفة › وفى " اللسع" يبدو 


(۱) نشره الدکتور محمود غرابة ط . القاهرة ۵ (م . 
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معتزليا فی‌منهجه‌فی الصفات»معرضاعن طريقة السلف ومنهجهم › 
والأشعرى لم ینقض فی اللمع رأيا وقولا ذهب إليه فى الکتابین 
الآخرين . ولكن اختلاف المنهج بين طبيعة "اللمع" وهذين الكتابين 
يدعونا إلى التساؤل: أى هذه الكتب يمثل مذهب " الأشعرى " تمثيلا 
صحيحا؟مع أن هذه الكتب الثلاثة تمثل‌ردود الأشعرى على المعتزلة. 

نحن نعلم أن " الأشعرى " تتلمذ على المعتزلة أربعين سنة كما 
تقول بذلك كتب التراجم » وكان شيخه " أبا على الجبائى " ثم ترك 
الاعتزال » ونهض ذابّا عن منهج السلف وطريقة أهل الحديث ٠»‏ 
مفنداً آراء المعتزلة ومبطلاً أدلتهم » فالمتوقع أن يكون الأشعرى 
فى هذه الفترة من حياته الفكرية التى ترك فيها مذهب الاعتزال » 
وجرد نفسه للدفاع عن طريقة أهل الحديث قد وضع كتاب " الإبانة 
وكتاب" رسالة أهل الثغر " ليبين للناس أن هذا هو طريق الكتاب 
والسنة » فيكون كتاب " الإبانة " يمل رد فعل لمناهضة الأشعرى 
مذهب المعتزلة » وثورته عليهم فيكون من نتاج تلك الفترة التالية 
لترك مذهب المعتزلة مباشرة . 

ومما يؤيد ذلك ما يقوله " ابن خلكاز, " فى ترجمة الأشعرى : 
" إن الأشعرى قد صعد يوم الجمعة على كرسيه بالجامع » ونادى 
بأعلى صوته من عرفنى فقد عرفنی » ومن لم يعرفنى فأنا أعرقه 
بنفسى » أنا فلان بن فلان » كنت أقول بخلق القرآن وأن الله لا تراه 
الأبصار » وأن أفعال الشر أنا فاعلها » وأنا تائب من كل ذلك » 
مقلع معتقد للرد على المعتزلة » مخرج لفضائحهم ومعايبهم » إنما 


۷۰ 


تغيبت عنکم هذه الفترة لأنى نظرت فتكاف أت عندی الأدلة 
ولم يترجح عندى شىء » فاستهديت الله تعالى فهدانى 
إلى اعتقاد ما أودعته كتبى هذه » وانخلعت من جميع ما كنت 
أعتقد » كما انخلعت من ثوبى هذا" . 

يقول ابن خلكان : " وانخلع من ثوب كان عليه » ودفع للناس ما 
كتبه على طريقة الفقهاء والمحدّثين () . 

فإذا صحت هذه الرواية - رغم أنى أشك فيها الشك كله - ۲) 
يجوز لنا القول : بأن " الإبانة " من نتاج هذه الفترة التالية لنورته 
على المعتزلة » لأنه الكتاب الوحيد الذى وضعه على طريقة آفل 
الحديث » فيكون أسبق من كتاب " اللمع " الذى يمثل فترة أخرى 
متأخرة من حياة الأشعرى.ولا يجوز القول بأنه من نتاج الفترة التى 
عاشها على مذهب الاعتزال لأن الكتاب وضع لتفنيد آراء المعتزلة. 

فكتاب " اللمع " يمثل مرحلة تطورية فى مذهب الأشعرى نفسه 
نحو منهج المعتزلة » ولعل هذا يفسر لنا التطور الذى طرأ على 
مذهب الأشاعرة فى مجموعه » والذى نلحظه لدى متأخرى 
الأشاعرة » من أمثال الجوينى والغزالى والرازى والأمدى وابن 
(۱) وفيات الأعيان ابن خلكان: 47/7 47-4 4 بتحقيق محمد محيى الدين عبد الحمیسد - 
ط السعادة سنة ۱۹۶۹ ؛ الفهرست لابن النديم : ص ١8١‏ من سلسلة روائع التراث 
العربى ط لبنان ؛ وقد أورد هذه القصة الدكتور عرفان عبد. الحميد فى كتاب " دراسات 


فى الفرق والعقائد " ص ۱۳۰ مع بعض الزيادات هامش رقم 45 ط بغداد . 
(۲) راجع مقدمة رسالة أهل الثغر وما قلناه حول هذه القصة . 


۷ 


العربى ( آبو بكر ) وابن فورك فهولاء جمیعاً آقرب إلى منهج 
المعتزلة ومذهبهم منهم إلى مذهب الأشعرى ومنهجه؛ فهم لم یقفوا 
عند الأخذ بما جاء به الکتاب والسنة بدون تأویل » بل جرهم مذهب 
الاعتزال فى الوقت الذی اعتبروا آنفسهم آنهم أهل السنةء والتطور 
الذی طرأ على مذهب الأشعری نفسه نستطيع أن نلحظه لدی معظم 
الأشاعرة . 

وهذه تعتبر ظاهرة فى المذهب الأشعرى كله » فإن معظم 
المتأخرين منهم ينتهى به الأمر إلى الحيرة والتردد بين الرأى 
ونقيضه » فالجوينى فى " الإرشاد " و " الشامل " قد ذهب إلى 
التأويل فى جميع آيات الصفات وغيرها ؛أما فى " العقيدة النظامية " 
فقد ترك ما ذهب إليه فى الكتابين السابقين وصر"ح بخلاف ذلك 
إذ يقول : " والذى نرتضیه رأيا » وندين به عقدا اتباع سلف الأمة » 
فالأولى الاتباع وترك الابتداع ؛ لأن سلف الأمة قد ذهبوا إلى 
الانفكاك عن التأويل » وإجراء الظواهر على مواردها والدليل 
السمعى القاطع فى ذلك : أن إجماع الأمة حجة نتبعه وهو مس تند 
معظم الشريعة .. ولو كان تأويل هذه الآى مسوغا أو محتوما 
لأوشك أن يكون اهتمام السلف به فسوق اهتمامهم بفروع 
الشريعة » وإذا انصرم عصر الصحابة والتابعين على 
الإضراب عن التأويل » كان ذلك قاطعا بأنه الوجه المتبع بحق › 


07 


فعلی ذی الدين أن يعتقد تنزیه الرب ... ولا یخوض فى تأويل 
المشکلات " ۱! (۱) . 

وقال فى آخر حياته : " الویل للجوینی إن لم آمت على دين 
العجائز " . 

وأيضاً نجد " الغزالى " مع فرط ذکائه » وسعة علمه ینتهی فى 
هذه المسائل إلى الحيرة والتوقف ویحیل فى آخر آمره على طريقة 
أهل الكشف . و " الرازى " وهو من أكثر الأشاعرة إيغالاً فسی 
العقلیات ینتهی فى آخر آمره إلى الاقلاع عن مذاهب المتکلمین 
عموماً ویلجاً إلى السمم حیث يقول " ومن الذی وصل إلى هذا 
لباب » أو ذاق من ذاك الشراب › ثم قال : 
نهاية إقدام العقول عقال *** وأكثر سعی العالمین ضتلال 
وأرواحنا فى وحشة من جسومنا * *» وحاصل دنیانا أذى ووبال 
ولم نستفد من بحثنا طول عمرنا *** سوى أن جمغنا قيل وقالوا 

لقد تأملت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية » فما رأيتها تشفى 
عليلا ولا تروى غليلا » ورأيت أقرب الطرق طريقة " القسرآن " 
أقرأ فى الاثبات قوله تعالی: ‏ الع یلم رش آستوک 4 
( یسکس والس زاره یونم 6» وأقرأ فى النفی قوله 
تعالى : یی ک کی 4 ره یل 84 هلر 


(۱) العقيدة النظامية للجوینی : 75/7 ط الخانجى رواية أبى بكر بن العربی : بتحقيسق 1 


محمد زاهد الكوثرى. 


۷۳ 


لَهسَّميًا 4 » ومن جرب مثل تجربتی عرف مثل معرفتی " )0. 


" والشهرستانی " فى أول کتابه " نهاية الاقدام فى علم الک لام " ٠‏ 


يعبر عن حيرته بقوله: 
لعَمْرى لقد طفت المعاهد كلها *** وحیّرت طرفى بين تلك المعاهد 
فلم أر إلا واضعا کف حائر *** على دقن أو قارعًا سن نادم (. 

وسبب هذه الحيرة وذلك الاضطراب أن مذهب السلف يتت 
منهج القرآن الذى سلكه فى إثبات الصفات» وليس بمنهج المتکلمین؛ 
وهؤلاء الأشاعرة يتكلمون بمذهب السلف وينهجون فى إثباته منهج 
المتكلمين » وفرق كبير بين منهج القرآن ومن هج المتكلمين فى 
الإلهيات . 

ونجد عند " الاشاعرة " منطقا آخر غير مفهوم فى تفسيرهم 
للعلاقة بين الذات والصفات فهم يقولون : إنها ليست عين الذات كما 
أنها ليست غير الذات » وبعبارتهم فليست هی هو ء ولا هی غیره ‏ 
لأنها لو كانت هی هو لكان ذلك انکارا لوجود الصفات » والقول 
بنفيها » وذلك مذهب المعتزلة » ولو كانت غيره لأصه _ 
ذواتا مستقلة قائمة بنفسها وذلك يوجب التعدد والکثرغ(۳) 


(۱) العقل والنقل ٩۳/۱‏ . وكثيرا ما يذكر ابن تيمية هذا النص عن الرازى ويقول انسه 
يتمثل به فى كتاب " أقسام اللذات " وهذا الكتاب غير موجود بمکتبات القساهرة وذكر 
الزرکانی فى رسالته عن الرازى أن هذا الكتاب مخطوط بالهند » انظر رسالة الزرکانی 
مخطوطة بكلية دار العلوم . 
)۳( انظر مقدمة نهاية الإقدام للشهرستانی:ص ۲ تحقيق ألفريد جيوم ط. المثنی- بغداد 6 ٩۳‏ ۱م 
(۳) نهائة الإقدام ‏ ۲۱۰-۷۲۰۰ . 

۷ 
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وهذا المنطق غير المفهوم جعل الامام " الغزالی "یرد عليهم 
فى " المقصد الأسنى " قائلا : إذا لم تكن هی هو ولا هی غيره 
فماذا تکون إذن ؟ ولا شك أن الذی ألجأهم إلى ذلك المنطق الغریب 
هو ترددهم بين منهج المعتزلة وبين منهج السلف . 

ثم فرقوا بين نوعین من الصفات ۰ فأثبتو شتوا الصفات العقلية 
الذاتية » ونفوا صفات الأفعال مثل صفة الخلق والرزق وقالوا : "إن 
کل صفة اشتقت من فعله تعالی کالخالق والرازق والمحیی والممیت 
لم يكن الله موصوفا بها أزلا ' (۱). 

ولو سألنا الأشاعرة ما الفرق بين ما أثبتوه وما نفوه ؟ لم نجد 
لذلك جوابا مقنعا » لأن العلة مشتركة بين ما أثبتوه وما نفسوه » 
وسيبين "ابن تيمية” تهافت أدلتهم جميعها فى فصل خاص بذلك . 

والذى نريده هنا : أن المعتزلة والأشاعرة مشتركون فى صفة 
النفى » وليس المعتزلة وحدهم بدعاً فى ذلك » لأنهم إذا كانوا ينفون 
الصفات الذاتية فإن الأشاعرة قد نفوا الأفعال» وجعلوا الذات الإلهية. 
معطلة عن الفعل أزلا »فليس الله عندهم خالقا ولا رازقا فى الأزل » 


وهم جميعا مد مشتركون فى تأويل صفات الأفمال وكذا الصفات: 


الخيرية كالمجىء » والإتيان » واليدء والقبضة: والعلو › 
والاستواء » والنزول » فهذه كلها أخبار مصروفة عن ظاهرها 


(۱) الفرق بين الفرق البغدادی : ۳۳۸- تحقيق محمد بدر- ط . دار المعارف ۱۹۱۰م . 


۷۵ 


تفصیل ذلك » ولم نجد عند الجمیع علة فى صرف الآية عن 
ظاهرها الا وهی موجودة فى المعنی الذی تژولت إليه الاية سواء 
فى ذلك المعتزلة والأشاعرة . 

ولما كان الكتاب والسنة هما قطبا الرحى فى كل هذه الخلافات 
فقد حاول كل من هؤلاء وأولئك أن يستدل على رأيه بطريق أو 
بآخر بنص من الكتاب والسنة بتأوليه على رأيه » ولهذا فقد 
اضطروا جميعاً إلى تجاذب النصوص القرآنية بين الرأى ونقیضه ‏ 
فى النفى والإثبات » والقبول والرد » وكان التأويل هو المسلك 
الوحيد إلى كل هذه الآراء المتناقضة . 


۷۹ 


؟ - نقد منهج المتکلمین فى التنزیه : 

تفرع على طريقة المتکلمین فى الاب تدلال على وجود الله 
تعالى أن جعلوا عمدتهم فى تنزيه الرب سبحانه عن النقائص هو 
نفى الجسمية وما يستلزم ذلك من الصفات » لانهم قالوا بحدوث 
جميع الأجسام لملازمتها للأعراض التى هی الصفات » فيجب أن 
يكون الرب منزها عن كل صفة تستلزم التركيب أو الجسمية » ومن 
هنا قالوا بنفى جميع الصفات الثبوتية على خلاف بينهم فى تفصيل 
القول فى ذلك » بالإضافة إلى نفيهم جميع الصفات السمعية إذا 
استثنينا أبا الحسن الأشعرى والباقلانى . 

وهذا المنهج فى التنزيه ليس بسديد » لأننا لو جعلنا تنزيه الرب 
عن صفات المحدثين معلقا بنفى الجسمية ومستلزماتها » لم نكن قد 
نزهنا الرب عن شىء من النقائص مطلقا » لأن نفاة الصفات لابد 
أن يثبتوا شيئا ولو صفة الوجودءفلو جعلنا تنزيه الرب معلقا بنفى 
الجسمية ومستلزماتها لكان لنا أن نقول فى صفة الوجود التى 
يثبتونها نظير ما قالوه هم فيما نفوه من الصفات لأجل تلك العلة . 

فنفى الجسمية لا يصح أن يكون سببا يناط به تنزيه الرب 
سبحانه » لأننا لو استقرأنا أقوال النفاة وسبب نفيهم لم نجد لديهم علة 
قد نفوا الصفة لأجلها إلا وهی موجودة فى المعنى الذى تأولوا عليه 
الصفة أو حملوا عليه الآية. 
فالذين يثبتون "صفات الثبوتية وينفون الخبرية كالاستواء أو العلو 
لأن إثباتها يستلزم الجسمية يقال لهم إن العلم والحياة والقدرة 


¥ 
۷۷ 


دمص ات 


والارادة لا تقوم الا بما هو جسم » ولا يجوز لهم أن یقولوا إن هذه 
الصفات الثبوتية يجوز أن یتصف بها.ما ليس بجسم » لأن من 
حق مثبتی الصفات الخبرية أن یقولوا لهم : ونحن نقول إن الاستواء 
والعلو يجوز أن یتصف بها ما ليس بجسم أيضا . 

ولذا جاز لنفاة الوجه واليدين أن یحتجوا لنفیهم بأن هذه أبعاض 
تستلزم الترکیب » جاز لمن یثبتها أن يقول لهم : وأنتم تثبتون العلم 
والسمع والبصر وهذه آعراض تستلزم التركيب أيضا. 

فإذا جوزتم لأنفسكم أن تصفوه بالسمع والبصر مع آنکم نسمون 
الصفات أعراضا » جاز لنا أن نصفه بما وصف به نفسه ون كانت 
تسمی فى عرفکم أبعاضا . 

والمعتزلة حين یثبتون الأسماء وینفون الصفات لهذه العلة؛ 
لامناص لهم من ذلك الالزام لأنه يجوز لمعارضهم أن یقول لهم : 
لایتصور حي علیما قادرا الا جسما . فلذا جاز للمعتزلة أن يثبتوا 
مسمی بهذه الأسماء ليس جسما » جاز لمثبتة الصفات أن يقولوا 
نحن نثبت موصوفا بهذه الصفات ليس چسما. 

ولابد لجميع المتكلمين والفلاسفة أن يثبتوا فاعلا صانعا للعالم » 
ويجوز لكل عاقل أن يقول: إن الفاعل الصانع لايكون إلا جسما 
يقول"ابن تيمية ":"فقد تبين أن قول من تأول أو نفى الصفات أو شيئا 
منها لأن إثباتها تجسيم قول لايمكن لأحد أن يستدل به »بل 
ولا يستدل أحد على تنزيه الرب عن شئ من النقائص بأن ذلك 
يستلزم التجسيم » لأنه لابد أن يثبت شيئا يلزمه فيما أثبته نظير ما 


۷۸ 


آلزمه غيره فیما نفاه " (۱) . 

فمثل هذه الطريقة فى التنزیه لاتفيد شيأ فيه . 

والمتكلمون يستعملون لفظ الجسم بمعنى لم یعرف فى لغة 
العرب المتقدمين وأدخلوا فى مسمياته أمور.ا لم تكن معروفة بينهم 
فى مسمى الجسم . 

فالجسم فى اللغة هو البدن » والله منزه عن ذلك . والمتكلمون 
والفلاسفة يستعملون الجسم فيما هو أعم من ذلك ؛ فيقولون : هو 
المركب من الجواهر الفردة » أى من المادة والصورة فمن أراد 
بالجسم هذا المعنى وقال إنه المراد عند العرب » فقد أخطأ فى ذلك 
ومن نفى هذا التركيب عن الله » فقد أصاب فى النفى لكن أخطأ فى 
التسمية » وينبغى أن يستعمل فى ذلك عبارة تبين المعنى المقصود 
وتكون نصا فى بیان المراد . 

وقد يريدون بالجسم كل ما يشار إليه » وترفع إليه الأيدى عند 
الدعاء. 

وقد يريدون به القائم بنفسه . 

وقد يريدون به ما تجوز رؤيته . 
يقول ابن تيمية : " ولاريب أن الله موجود قائم بنفسه » وترفع إليه 
الأيدى عند الدعاء كما فطر على ذلك جميع عباده » ولاريب آنسه 
تجوز رؤيته فى الآخرة كما أخبر بذلك فى كتابه » فإذا سموا هذه 
المعانى تجسيما » فلا ينبغى أن نترك ما أخبر الله به عن نفسه فى 


(۱) العقل والنقل ۷٤/١‏ . 


۷۹ 


اماما هط ممصم م ع قا مهاب 


کتابه ونذهب إلى تأویلها لمجرد هذه التسمیات الحادثة 
المبتدعة " (۰)۱ 
والواجب فى ذلك أن نفصل ما فى لفظ الجسم من اجمال 
وإبهام ففی الصحاح للجوهری : 
قال أبو زید : الجسم : الجسد » وکذلك الجسمان والجثمان . 
وقال الأصمعى : الجسمان و الجشان : الجسد »والاجسم الأضخم. 
وقال ابن السکیت : تجسمت الأمر أى رکبته أجسمه . 
ولفظ الجسم قد ورد فى القرآن فى موضعین : 


سے میم سے پر مر جو مر 2 م 0# و ر م مد 
الأول : (وزادمسطةف الي ی والجسي؛ () . 
RE‏ ۳ 314 ع ور گر ر سر ۹ ع 
الثانى ۰ (وإذارانتهم تعجبك أجسامهم (۲) ۰ 
وفى هذين الموضعين لم يقصد القرآن شيئا من هذا المعنى 
الذى أشار إليه هؤلاء المتكلمون من أنه ما تركب من الجواهر 
الفردة » أو من المادة والصورة » وعلى من أراد البيان فى ذلك 
أن يسأل هؤلاء . 
ماذا تعنون بالجسم ؟ فإذا أرادوا به معنى فاسدا » وجب أن ينزه 
الله عنه . 
(۱) انظر نقد ابن تيمية لهذه الألفاظ المجملة : الكلمات النقليات مخطوط ص ۳۰ ۳۱۰ ؛ 
مجموع الفتاوى 55/5 ۰ ۲۷١‏ ۲۹۸۰- ۱۳۰۰ العقيدة الحموية 4548 من مجموع الرسائل 
الكبرى ؛ سورة الإخلاص ۷۸-1۸ ط المنيرية ؛ نقض المنطق ۱۲۵ ط . السنة المحمدية 
١م‏ ؛ منهاج السنة ۰۱۶۵/۲ -47١‏ 475 ط مكتبة ابن تيميه 184١م‏ ؛ الفرقان بين 
الحق والباطل ۱۲۲ ط القاهرة ١1777‏ هشل. 
(۲) البقرة : ۲۶۷ . ا (۳) المنافقون : ٤‏ . 


ولذا عنوا به معنی قد ثبت اتصاف الله به فى الکتاب أو السنة » 
فلا يجب أن تنفی هذه المعانی الثابتة لمجرد هذه التسميات المحدثةء 
ویکفی فى ذلك أن يقال : هو كما وصف نفسه لا كما وصفه هو لاء 
وما وصف نفسه به لا یستلزم التجسیم . 


فهذه الطريقة التی سلکوها فى التنزيه مبنيسة على التلبیس 


والابهام فى استعمالات الألفاظ فى غير ما وضعت له ؛ ولو فرض 
صحة هذه التسميات لدی المتأخرین » فان العرب لم یلاحظوا هذه 
المعانی فى مسمیات الجسم ولم یعتبروها » بل إثبات هذه المعانى 
اصطلح عليه طائفة معينة من أهل النظر » ولا يجب أن يكون 
مسمى اللفظ فى اللغة عند إطلاقه وقفا على طائفة معينة » أو ما 
لا يعرفه إلا بعض الناس » ومن التعسف أيضا أن نعتبر هذا المعنى 
الاصطلاحی هو المعنى العام للفظ وأن نفسره به . 

وفضلا عن ذلك فإن المتكلمين قد جمعوا فى منهجهم فى 
التنزيه بين التشبیه و التعطیل . ۱ 

فهم وقعوا فى التشبیه أولا » حیث لم یفهموا من آیاث الصفات 
إلا ما يليق بالمخلوق المحدث ‏ ولم یفهموا منها صفة تليق بذاته 
المقدسة . 

ثم عطلوا ثانیا بنفیهم ما وصف الله به نفسه لظنهم أن ذلك من 
صفات المحدئین » ثم تأولوا آیات الصفات على مذهبهم فى النفى . 

ثم وقعوا بعد ذلك فیما فروا منه » حيث وصفوه بالسلب 


۸۱ 


والنفى» فشبهوه بالمعلومات التی لا وجود لها خارج الأذهان › 
وظنوا أن ذلك أكمل وأبلغ فى التنزيه من وصفه بما وصف به 

ولو أنصف المتكلمون لسلكوا فى ذلك منهجا علمياء بأن 
يفرقوا بين إطلاق اسم ما على الله تعالى وبين إطلاقه على شئ من 
المحدثات ؛ لأنه من العسير بل من المحال قياس الغائب على 
الشاهد » فالعالم موجود › والله موجود » ولا يلزم من اتفاقهما فى 
مسمى الموجود تمائلهما فى حقيقة الوجود » والروح موجودة 
والبعوضة موجودة » ولا يلزم من اتفاقهما فى مسمى الوجود 
تمائلهما فى حقيقته » بل يجرد الذهن من ذلك معن كلياً مشتركاً هو 
مسمى ذلك الاسم عند إطلاقه عن التخصيص والتقييد . 

وإذا قيل : موجود ‏ على شئ ما وقيل على شئ أخر : 
موجود » فوجود كل منهما خاص به عندما يضاف إليه ويقيد يهء 
فلا يشركه حينئذ غيره عند التقييد والإضافة » مع أن الاسم حقيقة 
فيهما معا ومقول عليهما بطريق التواطؤ أو التش كيك والاشتراك 
المعنوى الذى تتفاضل أفراده فى المعنى المراد ليس الاشتراك 
اللفظی الذی تتساوى فيه الأفراد ؛ لأن الله سبحانه لا يقاس بخلقه › 
فلا يستعمل فى حقه قياس التمثيل أوالشمول » بل يستعمل فى ذلك 
قياس الأولى الذى تتفاضل فيه الأفراد فى المعنى المراد . 

ولهذا سمى الله نفسه بأسماء » ووصف ذاثه بصفات » وسمى 


بعض مخلوقاته بأسماء ووصف بعضهم بصفات » فأسماؤه وصفاته 


AY 


إذا أضيفت إليه فهی مختصة به » لا يشاركه فیها غیره » وکذا 
صفات مخلوقاته إذا أضيفت إليهم » فهی مختصة بهم » ولم يلزم 
من اتفاق الاسمین أو الوصفین عند الاطلاق عن الإضافة 
و التخصیص اتفاقهما أو تماثلهما فى الحقيقة عند الاضافة » بل كل 
صفة تتبع موصوفها عندما تضاف إليه وتخصصه . 


قالله سبحانه سمی نفسه رؤوفا » وسمی نبیه محمدا - صلی 


ول 
الله عليه وسلم = ۰ وین رءوفف کم 64 (۱) ووصف تفسه 


بالسمع والبصر والحياة » وجعل للإنسان سمعا وبصرا وحياة » 
وليست حقيقة هذه الصفات فى الخالق كحقيقتها فى المخلوق » بل 
كل صفة تتبع موصوفها كمالا ورفعة » والله سبحانه وتعالى لیس 
كمثله شی فى ذاتهءوكذلك الأمر فى صفاته فهو ليس كمثله شئ فيها. 

أما إذا أطلق الاسم أو الصفة وجرد عن التقييد والاضافة » 
فحينئذ لا يكون له وجود إلا فى الأذهان » ولاتحقق له فى الخارج » 
والعقل يفهم من هذا المعنى المطلق قدرا مشتركا بين المسميين . 

ولابد من هذا فى جميع ماوصف الله به نفسه مما هو موجسود 
فى الإنسان وصفته » فيفهم من ذلك المعنى ما دل عليه الاسم 
بالمواطأة والاتفاق وما دل عليه بالإضافة والاختصاص المانع من 
مشاركته غيره له فيما هو مختص به . 


۰۱۲۸: ةبوتلا)١(‎ 


۸۲۳ 


۷ - نقد منهج المتکلمین فى التوحید : 

لقد قسم المتکلمون النوحید ثلاثة آنواع : 
النوع الأول : توحید الذات : 

فقالوا هو واحد فى ذاته لا قسیم له » وفسروا هذا النوع من 
التوحيد بأنه تعالی لا يجوز وصفه بصفة ثبوتية » لأن ذلك یقتضی 
الكثرة فى القدماء » فأرجعوا جميع الصفات إلى صفتی العلم والحياة 
أو العلم والقدرة» ثم قالوا إن صفاته عين ذاته أو هی أحوال له( . 

وفسروا لفظ الأحد فى قوله تعالى :(هوالةآح) بأن الأحد 
هو الذى لا صفة له ولا قسيم له فى ذاته ولا جزء له(۲) » وحملوا 
هذا اللفظ على معان مجملة وقالوا : إن هذا معنی لفظ الأحد فى لغة 
العرب » والقرآن قد استغنى عن هذه المعانى بوصفه تعالى بأنه : 
أحد » صمد » لم يلد ولم يولد » ولم يكن له كفوا أحد . 

ولا يوجد فى كلام العرب مطلقا أن الذات الموصوفة بالصفات 
لا تسمى أحدا أو واحدا سواء فى النفى أو الإثبات . 

بل المنقول المتواتر عن العرب أن لفظ الأحد يطلق على الذات 
الموصوفة بالصفات الخاصة بها والقرآن قد نزل بهذه اللغة وعلی 
هذه العادة فى الخطاب ٠ ٠.‏ 


(۱) الملل والنحل للشهرستانی ١/54:./ا-”الا,‏ ۰۱۱۳-۹۷ ۱۲۲ ط الأزهر 1117م 
(۲)انظر فی تفسير لفظ الأحد : أساس التقديس فى علم الكلام للرازى ١8-١5‏ ط . 
الخيرية . 


A 


وفی القرآن آیات كثيرة ذکر فیها لفظ الاحد مسمی به من هو 
موصوف بصفات قائمة به » قال تعالی : } KITE‏ 
رحد (۰ ونکت وة اسف (0' « ولت اح 
العف کر اس جار مره ) 0 ( داشر قاری 
د » 9 وَل أشرلك رید ) () إلى غير ذلك من الآيات 
الكثيرة. 

ولفظ الأحد فى هذه الآيات يراد بها أشخاص موصوفة بصفات 
قائمة بهم ومميزة عمن سواهم » فإذا كان لفظ الأحد لا يطلق على 
ما قامت به الصفات ولا على شىء من الأجسام التسى تقوم بها 
الأعراض لم يكن فى الوجود مسمى يصح أن يطلق عليه لفظ الأحد 


سوى الله » لا من الملائكة ولا من الإنس والجن » بل لا يكقون 


فى الوجود من يصح إطلاق لفظ الأحد عليه فى النفى أو الإثبات » 
فإذا قيل :( لم يكن له كفوا أحد) لم يكن فى هذا نفى مكافأة السرب 
إلا عن لا وجود له » ولم يكن فى الموجودات كلها مسا يصح 
الإخبار عنه بأنه ليس كفوًا لله . 

وكذلك قوله : ( وإ رلك برَقَأحدَا4 3١‏ ولاشركيمادة 
رییولدا 4 » فإنه إذا لم يكن لفظ الأحد مستعملا إلا فيما 
ينقسم ولا يتصف » لم يكن هناك ما يدخل تحت مسمى هذا اللفظ 


(۱) المدشر : ۱۱ . (۲) النساء : .١١‏ (۳) التوبة : 5. 
(؛) الکهف : ۰۱۱۰ (5) الكهف : ۳۸. 


مالم يوجد. 

يقول ابن تيمية : " إن اللغة التى نزل بها القرآن لفظ الواحد 
والأحد فيها يتناول الموصوفات بل يتناول الجسم الحامل للاعراض؛ 
ولم یعرف آنهم آرادوا بهذا اللفظ ما لم يوصف أصلاء بل ولا عرف 
منهم آنهم یستعملونه الا فى الجسم » بل ليس فى کلامهم ما يبين 
استعمالهم له فى غير ما يسميه هؤلاء جسما » فکیف يقال لا يدل 
الا على نقیض ذلك » ولم يعرف استعماله الا فى النقيض الذى 
آخرجوه منه » وهل يكون فى تبدیل اللغة والقرآن أبلغ من هذا (۱) . 
النوع الثانی : توحید الصفات : 

وهو قولهم لا شبیه له فى صفة من صفاته » وقد آدرجوا فى 
مسمی هذا النوع من التوحید نفی الصفات » فمن أثبت صفة صار 
عندهم مشبها » وزاد بعضهم : فلم یصفه لا بنفی ولا [ثبات » 
فشبهوه بالممتنع والمعدوم . 

ویذهب " ابن تيمية " إلى أنه لا یوجد أحد أثبت قدیما مماثلا لله 
فى صفة من صفاته» أو قال إنه يشاركه فيها أحد من خلقه » بل 
من شبه به شيئاً من مخلوقاته فإنما يشبهه فى بعض الأمور ولیس 
وجه المماثلة » لأنه يمتنع عقلا أن يكون له مثل فى مخلوقاته 
يشاركه فیما يجب أو يجوز أو یمتنم . ۱ 

ثم من المعلوم أن كل موجودين لابد بينهما من قدر مشترك › 


(۱) العقل والنقل: ابن تيمية: 55-515/١‏ . 
۸1 


کاتفاقهما فى مسمی الوجود مثلا والقيام بالتفس ونحو ذلك » ونفى 
ذلك القدر من المشابهة يؤدى إلى التعطیل كما ذهب إلى ذلك 
الفلاسفة » فلابد من إثبات خصائص الربوبية فى كل ما يتصف به 
مما هو مشترك بينه وبين عباده » ولولا ذلك القدر المشترك لما 
استطعنا أن نفهم معنى ما خوطبنا به من الصفات الإلهية » فنثبت له 
صفاته على وجه لاتق به › لأنه ليس كمثله شىء » ولما لم يكن 
فى إثبات ذاته مماثلة بينها وبين بقية الذوات » فكذلك صفاته ليس 
فى إثباتها مماثلة لصفات غيره » فلزم من توحيد هؤلاء تعطيل 
الصفات تأويلها . 
النوع الثالث : توحيد الأفعال: 

وهو أشهر الأنواع عند المتكلمين بمعنى أنه واحد فى أفعاله 


لا شريك له فيها » وأشهر ما قدمه المتكلمون من أدلة على هذا 


النوع هو دليل التمانع الذى قرره الجوينى على النحو التالى : 

" لو افترضنا وجود إلهين قادرين على الفعل والترك » وأراد 
أحدهما تحريك الجسم » وأراد الآخر تسكينه وقصد كل منهما إلى 
تنفيذ مراده» فلایخلو الأمرمن وقوع أحد الاحتمالات الثلاثة الآتية : 

الاحتمال الأول : تقدير حصول مراد كل منهما وذلك محال لما 
يلزم عليه من اجتماع الضدین . ۱ 

الاحتمال الثانی:تقدیر ارتفاع مراد کل منهما » وذلك محال أيضا 

لامتناع خلو الجسم عن الحركة والسكون » ولو صح وقوع هذا 
التقدير لما استحق كل منهما أن يكون إلها لعجزه عن تنفيذ مراده . 


AY 


الاحتمال الثالث : تقدير نفاذ مراد آحدهما دون الآخر » وحينشذ 
فالذی نفذ مراده هو الاله القادر دون غيره (۱) ۰ 
وهذا الدلیل هو المذکور فى جمیع کتب علم الكلام والمعتمد 
عند جمیعهم عند الاستدلال على الوحدانية » ثم ظنوا أنه هو الدلیل 
المذكور فى الآبة الكريمة( لون فييمَآءلَة لاه لسن ) : 
فقالوا : إن هذا دليل التمانع . 
" وابن تيمية " يوافق المتكلمين على أن الدليل المذكور دليل 
عقلى » وبرهان تام على امتناع صدور العالم على فاعلين قادرين 
صانعين له ۰ ولكنه ليس هو الدليل المذكور فى الآية » وليست 
الآية مسوقة لتقرير ما يسمى بدليل التمانع » وإنما جاءت لتقرير 
وحدة الألوهية » ومطلوبها هو نفى الكثرة فى الألوهية ونفى أن 
يكون هناك شريك يعبد مع الله» وهذا المطلوب هو الذى سيقت 
لأجله الآية ليس مما يستدل عليه بدليل التمانع الذى ذكره 
المتكلمون. 
ودليل التمانم إنما يستدل به على نفى التعدد فى الربوبية » 
وفرق كبير بين مطلوب الاية وبين مطلوب المتكلمين . 
فمطلوب الاية هو : الاستدلال على وحدة الألوهية بفساد العالی 
لو وجد من یستحق العبادة مع الله . 
ومطلوب المتکلمین:هو نفی أن یکون هناك رب آخر صانم للعالم. 


(۱) الشامل فى أصول الدين للجوينسى( کتساب التوحيد ۳۵۷) تحقيق 


د. على سامی‌النشار وآخرون الطبعة الأولى. 
۸۸ 


ومن الانصاف أن نشير هنا إلى أن " ابن رشد " قد تعرض 

لنقد هذا الدليل فى " مناهج الأدلة " وبين أن الدليل الذى تؤدى إليه 
الآية غير الدليل الذى اسنتتجه المتكلمون منها » وبين أن الآية 
لا تشتمل على دليل التمانع . 

ولكن "ابن رشد"لم يتنبه إلى الفرق بين مطلوب الآية وبين مطلوب 
دليل التمانع »وقال : إن العالم ليس بفاسد » لذا هناك إله واحد » ولهذا 
لم يغرق بين توحيا الربوبية الذى يستدل عليه بدليل التمانع وبين توحيد 
الألوهية الذى سيقت سبقت لأجله الآية الكريمة» وهذه التفرقة نجدها واضحة 
وحاسمة فى مذهب "ابن تيمية ٠"‏ فهو يفرق بين نوعين من التوحيد. 

النوع الأول : توحيد الربوبية بمعنى أن صانع العالم واحد 
لا شريك له » وهذا النوع من التوحيد كان معروفا لدی مشركى 
العرب » وكانوا مع شركهم يقرون بأن الله رب كل شىء وخالقه › 
ولقد سجل القرآن 0 بذلك فى كثير من الآيات( وین ساًلتَهم 
من هم لول 6 (01)» بل عامة من أشرك مع الله غيره 
فى عبادته كان يعترف ۳ معبوده مملوك ومخلوق لصانم هذا 
العالم > كما كان يقول المشركون فى تلبيتهم " لبيك 
لا سريك لك » الا شريكا هو لك » تملكه وما ملك " وإنما كان 
الشرك الذى وقع فى العالم هو اتخاذ آلهة كثيرة تعبد مع الله واتخاذ 
وسائط بينه وبين خلقه» وهذا الشرك هو الذى جاءت لأجله الرسل › 
وأنزلت لإبطاله الكتب وأقيمت الأدلة والبراهين لإبطاله . 


. ۸۷ : فرخزلا)١(‎ 


۸۹ 


النوع الثانى:توحيد الإلهية و هو ألا يعبد مع الله یره وهومتضمن 
للنوع الأول » فكل توحيد للإلهية هو توحيد للربوبية ولاعكس. 

وفى هذا النوع يتحقق يتحقق قول المسلم : " لا إله الا الله " » وذلك 
بألا يشرك بعبادة ربه أحدا » وأن يقيم الدين كله لله . 

ولم يتعرض المتكلمون لهذا النوع,من التوحيد » ولم يتنبه أحد 
منهم إليه مع أنه قطب رحى القرآن » لأنه يتضمن التوحيد فى 
العلم والقول» والتوحيد فى الإرادة والعمل » فالأول : كما فى سورة 
" الاخلاص " ۰ فهو توحيد محض يتضمن نعوت الكمال لله ولبات 
صفاته وأسمائه ولقد استغنى بها القرآن عن هذه الألفاظ المجملة 
والمعانى المبهمة الت استعملها المتكلمون . والثانى : كما فى سورة 
" الكافرون " فإنه يتضمن إخلاص الدين كله لله » ولذلك كانت 
سورة "الإخلاص " تعدل ثلث القرآن لأنها براءة من التعطيل بإثبات 
صفات الله وأسمائه وبراءة من الشرك بإخلاص العبادة كلها لله . 
والمتكلمون لم يفرقوا بين هذين النوعين من التوحيد وخلطوا فى 
دليلهم بين معنى الألوهية وبين معنى الربوبية » وظنوا أن الألوهية 
هى القدرة على الاختراع » ومن أقر بأن الله هو القادر على 
الاختراع دون غيره » فقد أخلص الدين كله لله » ومن هنا لجأوا إلى 
تقرير أدلة الربوبية وظنوا أنها المذكورة فى الآية الكريمة :(لَوَكَانَ 
فہماءا ةلل سا ...> (0» وليس الأمر كما ذهبوا إليه ؛ 


س 


(۱) الأنبياء : ۲ 


بل الاله الحق هو الذی یستحق أن بعبد دون غيره فهو إله بمعنى 
مألوه لا بمعنی آله » وتوحید الألوهية هو الذى جاءت لإقراره 
الرسل وأنزلت الكتب وأقيمت البراهين لدفع الشرك الواقع فيه . 

وهذا لب التوحيد وجوهره » وبه نيطت وظيفه كل رسول كما 
قال تعالی:( وکل من‌آرستاین كبلك من رسلا سلتا أجعلتامِن دون 
اکن اله بو 6() () ۰(وما ارس ناهن قبلاک‌من سول 


ولا ول که له يدون ؛ وکان كل رسسول 


و هذا النداء إلى قومه ۳ اعد وا أله ما لمم مُنْ اه ۱ 


ر .€ (). 

والشرك الذی وقع في هذا النوع هو الذى سيقت سيقت الآية لإبطاله»وهو 
لذو أمنه ارام عليه ل -حین قال لقومه:(.. AEST‏ 
مَمَاَبَدُونَ4 (؛ 


الاحتراف برب خالق للعام » فهذا د أقر به المشسركون ؛ 
ولم تأت الاية لتقریر هذا النوع » ولو کان»الاقرار بالربوبية وحدها 
كافياً فى الإيمان لما كان المشركون مع إقرارههم بها مشركين 
ولخرجوا بإقرارهم بالربوبية عن مسمى الشرك . 


. 45 : الزخرف‎ )١( 
. ۲۵ : الأنبياء‎ )۲( 
. ۵۰۰ : هود‎ )۳( 

(4) الزخرف : 77 . 


۹۱ 


منهجنا فى تحقیق المخطوط 

اتبعنا فى تحقیق هذا النص المنهج الاتی : 
١‏ - تخریج الایات القرآنية . 
۲ - تخریج الأحاديث الواردة بالنص مع الإشارة إلى درجة 
الحدیث سواء كان صحیحا أو ضعيفا أو موضوعا على قدر 
الاستطاعة . 
۳ - ترجمة الأعلام الواردة والتعریف بالفرق التی آوردها المؤلف 
والاشارة إلى مصادرها . 
4 - تصویب بعض الأخطاء الموجودة فى النص والتی اعتبرناها 
خطأ من الناسخ » بعضها أخطاء لغوية وبعضها إملائية » وبعضها 
فى الآيات القرآنية كما هو مبين فى موضعه . 
ه - إضافة بعض الكلمات التى اعتبرناها سقطت سهوا من الناسخ 
وكان لابد من إضافتها ليستقيم المعنى الذى أراده المؤلف . وهی 
إضافات قليلة وفضلنا وضعها بين معقوفتين [ ] تمییزا لها عن 
النص الأصلى مع الإشارة إلى ذلك فى الهامش . 
7 - بعض التعليقات التى رأيناها ضرورية فى موضعها تجلية 
للموقف وتوضيحا للرأى . 
۷ - الإشارة إلى مذهب السلف فى بعض المسائل المذكورة 
ومقارنته برأى المؤلف . 
۸ - تقسيم النص إلى فقرات مع اختيار عنوان مناسب لكل فقرة 


ووضعه بين معقوفتين . 
۹۲ 


وصف نسخه المخطوط 

اعتمدنا فى نشر هذا الکتاب على النسخة المصور:ة فى معهد 
المخطوطات التابع لجامعة الدول العربية تحت رقم ١1‏ توحید عن 
نسخة موجودة ببلدية الاسكندرية تحت رقم ۰۲۰۱۶ وهی بخسط 
نسخ عادی واضح تم نسخه سنة ۰-۵۰۹۰ أى بعد وفاة المقلف 
ب (۱۱4) سنة : واللوحة عبارة عن صفحتین مقياس کل صفحة 
۳ سم » وعدد لوحاتها (4۰) لوحة » ومسطرتها (۱۵) سطراء 
وعدد کلمات السطر الواحد ما بين : ٩‏ کلمات ۰ وتشغل الكتابة 
فى کل صفحة هر ۳*۹ اسم من الصفحة . 

وقد کتب على رأس صفحة العنوان على شکل مثلث مقلوب : 

" کتاب الاشارة إلى مذهب أهل الحق » تصنیف الشیخ الإمام 
العالم الزاهد الورع الفاضل أبى إسحاق ابراهیم بن على بن یوسف 
الفیروز آبادی قدّس الله روحه ونور ضريحه ونفعنا بعلمه آمين .. 
آمين .. آمین .. ۱ 

والله المستعان والحمد لله وحده . 

" وصلی الله على سیدنا محمد وعلی آله وصحبه وسلم " 

وتحت هذا العنوان كتب ما یلی : 
۱ " نظره داعيًا لمالکه بطول البقاء » العبد الحقیر الفقير الشاكى 
إلى الله عبد الحق بن حسين ......غفر ............. والمسلمین '. 


وكتب باله امش الأيسر وفی شکل عرض وبطول ص فحة 
العنوان ما يلى : ۱ 

" و اختلف فى البقاء وذهب آبو الحسن الأشعرى وأتباعه إلى. 
أن الله تعالی باق ببقاء بقوم به » وذهب القاضی إمام الحرمین إلى 
نفیه وهو الحق . قاله فخر الدين محمد بن محمد بن عمر الرازی . 

ویوجد بالهامش الأيمن کلام غير واضح . 

وفی الهامش الأعلى فوق العنوان بوجد ختم لعله ختم كتب 
خانه الاستانة بتاریخ ۱۸۰۳ه والله أعلم . 

وليس على المخطوط أى صيغة سماع أو بلاغ . 

وفى الصفحة الأخيرة كتب اسم الناسخ وتاريخ النسخ . 

" كتبه شيخنا العبد الفقير إلى الله تعالى الشسیخ 
العالم عام ........ وتحته وفی الحديث إذا مات العبد 
قال الناس ما خلّف » وقالت الملائكة ما قم . وبالاسناد الصحيح 
عن أنس بن مالك رضی الله عنه قال : لما كانت eens‏ 

وذيلت هذه العبارة بختم لما أتبين معالمه . 

وقد بدأ المخطوط بالبسملة ثم بمقدمة للمؤلف بدايتها : 

' أما بعد فإنّى لما رأيت قوم ينتحلون العلم » وينسبون إليه 
وهم من جهلهم لا یدرون ما هم عليه » ينسبون إلى أهل الحق ما 
لا يعتقدونه ولا فى كتاب هم يجدونه » لينفروا قلوب العامة من 
الميل إليهم » أحببت أن أشير إلى بطلان ما ينسب إليهم بما أذكره 


وانتهی المخطوط بعبارة : 

" والحمد لله وحده وصلّی الله على سیدنا محمد وعلی آله 
وصحبه وسلم تسليما كثيرًا إلى يوم الدين » والله الموفق » وعليه 
التکلان وبه المستعان . 

یوجد على هوامش بعض الصفحات بعض التصویبات 
واضافات يسيرة بخط الناسخ نفسه سنشیر إليها إن شاء الله تعالى 
أثناء التحقیق . وقد أخذ الناسخ بنظام التعقيبة وهی أن يشير فى 


الهامش الأسفل فى الصفحة( أ ) من کل لوحة بكلمة هى مفتاح . 


(أو تعقيبة) للدلالة على بداية الصفحة التالية » وقد الستزم الناسخ 


بذلك فى لوحات المخطوط كلها عدا اللوحة ۱۸ ۰ واللوحة ۳۹ . 
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۹۷ 


ندرالل سے 
اش لدان وای له و 
يوس اتن روزرازى ا ا E‏ 


9 لھ لا رود ناه ]نبا 

الوا STE‏ 
روم لبروا فلو قلق العاومل اميل ای 

و امرون | دا کر ینم 9 ۳ 0 

اش نی بطلا د مابس ن لبم اا ڪمن خم د 


کم دمک بط ول دعویلاعز ولکز " 1 


شع فاش وٹ مع اعةراش با وعلبي 
بان نا صلی EN OR‏ 

عن قبول قزر دبا غزوجل 

بول ایو رین الے تفن نق رویعای 
ا 


. لوحة (۱) 1 ما : 


۹۹ 


۱ ۱ 
۷/1 ۳ م اه 


ما لام توالت فش كان عند 


ا . اب نارکا تن اللةعووجك 


,۳ ا 
ور ومقصری؛ بلا ر ۳ 1 
ايوم اعا رم حار خرو الو مايه 
لنقسد 9 ورو عن علب والضاكا السلا ةقان 
رم رطس ۱ 
هل جوا سال اللنعا فِ ۱ 
اند إن بل جر هل ۱ 
جنران او ميت ع ی لعفل ادال ۱ 
ی القصر ال ٍالنظروالاسترما ل نادب ۱ 
ایم رنه عمج ان( لد عزوجلل زا 
بالعباخ قالع روج و مرول ليعنيء الل 
الہ الدبنوا هراد 6 ت لیم ۱ 
لقولدعليوا السلا وال لام نالعال لباب 
راہ انق صد تفو و لغرب ی 


لوحة (۱) ب 


٠‏ ی الطويق مىلىا 
| ادده 2 لیات . 
ناک غا الول :وذ لتك و لوا رد 
3 ی و لش اليد 
ون من ماود مب ریز 
و حبلية العلل" 
EER‏ 
رم نک أ فالامول ون جازم رهگ 
| لزب ون ‌هجعوه المعتزله e‏ 
لتران‌ریوافت رو إن لتاظروةر ناا والاقك 
نیج و جال یکره مضع امبتيعه لد ٠‏ 
القاطية ول اإناقرة او ايداكا لبي 
صل لله عله وساٍ» ال دونز اتم 
۱ وتات اتال 9 سان 


Î (PFA) لوحة‎ 


۱۰۳ 


جا سق بلس پمال برع وغل واصمانه 1 


اطع ل جنه تال منت دتم اول 
۱ وال بلک ۳ ادا 


3 متها ریاد تسوت تفت 


E 
لر ان ؤر‎ | 
لله ا با لتقليد مر‎ 


نت امه ذا | ا 9 
ا اسب كا يتان لان فوا ص 
ی ملد ذفن وكا رده 
ا 2 به ڑا لچ ۳ رما 
لدی شري ليه باو 
واه وحم 2 ea‏ 
مسا باکترا اییومل! که 
<< لوحة (۳۸) ب 
نهاية المنطوط ۱ 


بسنم الله الرحمن الرحیم 
قال الشیخ الامام آبو اسحاق ایراهیم بن على بن یوسف 
الفیروز باذی - رحمه الله -: آما بعد .. فانی لا رأيت قوماً 


ینتجلون العلم وینسبون إليه » وهم من جهلهم لا يذرون ما هم عليه 


سیون إلى أهل الحق ما لا يعتقدونه » ولا فى كتاب هم يجدونة ؛ 
یروا قلوب العامة من الیل إليهم » ويأمرونهم أبذا بتكفيرهم 
وهم () » أحببت أن أشير إلى طلان ما تب إليهم » بما أذكره 
من اعتقادهم -وأنا مع ذلك مره لا بَطل؛ ولى دعسوی لا عمل - 
ولكن شرعت فيما شرعت - مع اعترافى بالتقصير» وعلمی بان 
ناصر الحق كثير- ليرجع الناظر' فيما جمعتة عسن قبول قول 
المُضيلين » ويّدين الله عز وجل بقول المُوحّدين المُحققین . 

فقد روى عن النبئّ صلی الله عليه وسلم أنّه قال : ( إذا تعن 


١-ب‏ آخر / هذه الم آولها » فمن كان عنده عم فلیْظهره » فان كاتم 


العلم ککایّم ما أنزل الله عزّ وجل على محمد ) (۷) . ومقصیدی بذلك 
النصيحة . 
(۱) يشير المؤلف بذلك إلى الخلاف الذى وقع فى عصره بين الحنابلة والأشاعرة ؛ وما 
جرى حوله من تبادل الاتهامات . 
(۲) ورد هذا الحديث بألفاظ مختلفة فى : ابن ماجة ٩۷-۹۱/۱‏ (المقدمةء باب من سُئل 
عن علم فكتمه) ط الحلبى ؛ وأخرجه ابن عساكر فى © تاريخ دمشق ۰ ۸۹۸/۱۵ ) 
بسنده عن معاذ بن جبل مرفوعا ؛ وأخرجه الديلمى ( 11/۱/۱ )؛ قال الألبانى فى سلسلة 
الأحاديث الضعيفة 4/4 ١ط‏ المكتب الإسلامى بيروت ۱۹۷۲م حديث رقم("0٠5):‏ حديث 
منکر. ثم قال: " وقد روى من حديث جابر نحوه ولفظه : إذا لعن آخر هذه الأمة أولها 
فمن کنم حدیثا فقد کتم ما آنزل الله " . ۱ 
۱.۸ 


فلن یکمل المومن إيمانه حتی برضی لأخيه المومن ما يرضاه 
لنفسه (۱) . ويُروى عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال : (مَنْ کتسم 
أخاه نصيحة أو عِلْماً يَطْلبُهُ منه لینتفع به حرّمه الله فضنل ما 
يَرجى) (). نسأل الله تعالى أن لا یخرمنا رحمته » وأن پُدخلنا جنته. 
1-۱ النظر أول الواجبات ] 

فين ذلك:آنهم یعتقدون أن ول ما یجب على العاقل البالغ المکلف 
القصنهُ إلى النظر والاستدلال المُؤدَيّين إلى معرفة الله عن وجل ()؛ 


(۱)هذا معنى حديث عن أنس بن مالك رضى الله عنه فى : البخارى ۱۲/۱ ( کتساب 
الإيمان » باب من الإيمان أن يحب لأخيه ما يحب لنفسه)؛ مسلم 58-517/١‏ ( كتاب 
الإيمان-باب الدليل على أن من خصال الإيمان..)؛ سنن ابن ماجه 56/١‏ ( المقدمة ؛ 
باب فى الإيمان ) ؛ مسند أحمد ۰۱۷۲/۲ 705 ۰ .55١‏ ط دار المعارف 1155م . 
(۲) لم نعثرعلى نص الحديث الذى ذكره المؤلف »و هناك أحاديث كثيرة بنفس المعنى وأورد ابن 
ماجة"من کتم علما مما ینفع اش به الناس.. آلجمه الله يوم القيامة بلجام من نار "حدیث رقم ۳۹۰ 
(۲) حكى الجوینی أقوال أثئمة المذهب فى أول واجب على المکلف فقال : ذهب بعض 
الأشاعرة إلى أن أول واجب على المکلف معرفة الله تعالی » وذهب المحققون إلى أن أول 
واجب عليه النظر والاستدلال المؤديان إلى معرفة الصانع " ولما كانت المعرفة باه هی 
أول الواجبات فان النظر المودی إليها يكون واجباً بوجوبها من باب ما لا يتم الواجب إلا به 
فهو واجبء بينمايرى بعضهم أن النظر فى ذاته و اجب وقال أبوبكر بن فورك: إن أول واجب 
على المكلف هو إرادة النظر المؤدّى إلى المعرفة » ويرى الباقلانی أن أول الواجبات التى 
فرضها الله على العباد هو النظر فى آيات الله والاعتبار بمقدوراته والاستدلال عليه بآثاره . 
ويذهب المعتزلة إلى القول بأن معرفة الله تعالى ليست ضرورية وإنما هى بالنظر 
والاستدلال ولذلك كان أول واجب على المكلف هو النظر المودی إلى المعرفة . 
راجع - الإنصاف فيما يجب اعتقاده للباقلانی ص ۲۲ تحقيق محمد زاهد الکوشری 
ط الخانجى؛ شرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص 417-75 تحقيق د. عبد الكريم 
عثمان ط. القاهرة 175١م‏ ؛ الشامل فى أصول الدين للجوینی ص5١١-0١17.‏ 


۱۰۹ 


لأن الله عز وجل أمرنا بالعبادة » فقال عز وجل :7 وما اما 
مر آل اص وصاس سا 0 8 
لاو دلي .4۰ ) والعبادة لا تصبحٌ إلا بالنيّة ؛ 
قرله عليه الصلاة بت تما الأعمال بالنيات )(۷) . والنية هى 
القصد . تقول العرب: توالت( الله بحفظيه / أى قصذك الله بحفظه . 
مه من لا يُعرف مُخال » فدل [ ذلك على ] ١‏ ؛) وجوب النظر 
والامتتدلال » ولأن ما لا توصئل إلى الو اجب لا به یکون واجبا 
كالواجب » ألا تری أن الصلاة لما كانت واجبة * شم لا توصل إليها 
إلا بالطّهارة صارت الطهارة واجبةً كالواجب . فكذلك أيضاً فى 
مسألتنا » لأنّه إذا كانت مَعرفةٌ الرب عز" وجل واجبة قم ب التقليد 
لا توصل إليها دل علي وجوب النظر والاستدلال المؤديّيْن إلى 
ذلك فقد مرن الله عز وجل بذلك ودعا إليه » فقال عز وجل : 
(قلاظروا ما لسوت والأرض" 4 (<) . 
)ورد هذا یت بفه فى مواضع مختفة فى: صحيح البخارى (كتاب بدء وم 
باب إنما الأعمال بالنيات )١(‏ أطرافه 24 ۲۵۲۹ ۰ ۰۳۸۹۸ ءلاءه ۰ ۰11۸۹ 
۳ ) ؛ صحيح مسلم (207*5) الإمارة باب بیان قوله صلى الله عليه وسلم ( إنما 
الأعمال بالنية ) وأنه يدخل فيه الغزو وغيره من الأعمال » سنن أبى داود ( ۲۲۰۱ 
الطلاق ء باب ١١‏ ) ؛ مستد الامام أحمد )٠١874(‏ عن أبى هريرة ) . 
(۳) نواك الله بحفظه ء نواه الله : حفظه » قال ابن سيده : ولست منه على نقة . وفی 
التهذيب قال الفراء : نواك الله أى حفظك الله وأنشد : يا عمرو أحسن نواك الله بالرسد .. 
البيت . انظر لسان العرب » مادة ( نوی ) . 
(4) ما بين المعقوفتين [ ] ليس فى الأصل وأضفناه لحاجة السياق إليه . 


. ٠١ : يونس‎ )©( 


۱۷۰ 


( اسرد اند موه تن افو € ( 
( ره شرا ماه آزی رود لین آنزآشوهمنآلمن ۳ 
منوت € () (١‏ َو بل یت ميقت را ۷ 
الماک 204 ف رفعت» () الاية » وقال عز وجل - (خبارا عن ایراهیسم 
عليه الصلاة ولسلام - :ها هلر کل هلدا سس 
رن تال لاحب ليت » (4) الآيات . وأمَرتا باتباعه 
فقال عز وجل : فاتبعوا ل يكم هیر مور کلمت 
نت » ,م 
فسن ار ال 5 والاستدلال لایخلو: ما أن نکر بدليل » أو بغير 
دليل » أو بالتقليد فإن أنكرهُ بغير دليل لا يُقبل منهء وان أنكره 
بالتقليد > فليس تقليدُ من قَلَدَه بأولى من تقليدنا .وان أنكره بدليل 
فهو النظر والاستدلال الذى أنكره والنظر لا يزول بالنکیر فبطل 
دعواه وثبت ما قلناه . 
١‏ - [ إيمان المقلد ] 
ثم يعتقدون أن التقليد فى معرفة الله ع وجل يجوز ؛ 
لش التقليد قبول قول عر من غير حُجةٍ » وقد ذسّة الله 


تعالى فقال عز وجل :} آو لوجت اَی ماود 


(۱) الواقعة : ۰۸ 9٩‏ . (۲) الواقعة : ۰1۸ 1٩‏ . 
(۳) الغاشية : ۱۸۰۱۷ .۰ (4) الأنعام : ۷۲ 


(*) الحج : ۷۸ . 


١1١ 


سس ۳ مر مد 9۳1 0 ۳ 
9 هب 4 ( لما قالوا : ( [ناوجدناءاباء عم إن 
رهم مدوب یک 4 (. ولأن المقتدين تتساوی ۳ » فلیس 


ا مت لول م بعض + ولا فرق بن ال ات فى ند ٠‏ 


وإذا كان الأنبياء - مع جلالة قذرهم وعْلوٌ منزلتهم - لم يدعوا 
اناس إلى تقليدهم من غير إظهار دليل ولا مُعجز - فمن نزلت 
درجته عن درجتهم ؛ أولى وأحرى أن لا پتبع فيما يدعو إليه من 
غير دليل » فعلى هذا لا يجوز تقليد العالم للعالم » ولا تقليد العام 
للعامىّ » ولا تقليد العامىّ للعالم » ولا تقليد ( (؛) ( العالم للعامئ . 

فان قيل : لم جوّزتهم تقليد العامی للعالم ) (؛) فى الفروع 
ولم لا تجيزوها فى الأصول ؟. ٠‏ 

قيل لأن الفروع التى هی العبادات (ه) دليلها السمع » وقد يصل 


. إلى العالم من السمع ما لا صل إلى العامئ » فلمًا لم يتساويا فى 


معرفة الدليل (ج) جا له تقليده » وليس كذلك الأصل الذى هو 
معرفة الرب عن وجل فان دليله العقل » والعامی والعالم فى ذلك 
سواء ؛ فإن العالم إذا قال للعامىّ : واحد أكثر من اثنين لا يُقبل منه 
من غير دليل » فان الفرق بينهما ظاهرٌ (۷) . 


(۱) الزخرف:؛ ۲.وفی الأصل (أباكم). )١(‏ فى الأصل ( أبانا ) . 
(۳) الزخرف: ۲۳ . (4-4) مکتوب بالهامش . 
(5) فى الأصل ( العادات ) . (5) فى الأصل ( الدیل ) . 


(۷) اختلف المتكلمون حول إيمان المقلد وهل إيمانه صحيح أو هو اقص الإيمان على 

أقوال كثيرة ٠‏ والمقلد هو من يقلد الغير من غير دليل فى الأقوال والأفعال والاعتقسادات 

والمؤمن هو من يقبل قول الغير بدليله. وقد جمع الإمام ابن حزم أقوال العلماء فى مسال 
۱۹۲ ا 


1-۳[ حدوث العالم ] 

2 یعتقدون أن لهذا العالم صانعا صنعه » ومُخرشا أخدثه » 
ومُوجداً () أُوجده من العدم إلى الوجود لأنه حال وجوده وهو شئ | 
موجودٌ موصوف / بالحياة والسمع والبصر لا يقدر أن يُحيِث فى سب 


3 


۲ ۱ 0 0 1 3 3 1 0 
ذاته شيئا ففی حال عدمه - وهو ليس بشیء - اولی واحری / 
ألا يُوجد (؟) نفسه » ولأنه لو كان مُوجذا لنفسیه لم يكن وجوده اليوم ١‏ 
بأولى من وجوده غدا » ولا وجوده غدا بأولى من وجوده اليوم ؛ ا 
ولا كونة بیض بأولی من کونه أسود » فدل على أن له مُخصّصًا 1 
| 

۱ 


= إيمان المقلد وهل هو صجیح أم لا . فحکی إجماع الاشاعرة الا السمنانی على 
أن الایمان لا يكون صحيحاً إلا لمن استدل » وقال الطبرى : من بلغ الاحتلام من الرجال 
والمحيض من النساء وجب تعليمهما وتدريبهما على الاستدلال . 

وحكى ابن حزم أن أهل العلم والإسلام على أ' كل من اعتقد بقلبه اعتقادا جازمًا 
لا يرقى إليه شك ونطق الشهادتین بلسانه وآمن بکل ما جاء به الرسول وتبراً من کل مسا؛ ۱ 
بناقضه فانه مؤمن مسلم ولیس يجب عليه غير ذلك. واستدل القائلون بوجوب الاستدلال 
ورفض التقليد بان آيات القرآن الكريم كلها على ذم المقلدين لآبائهم . قال تعالى : ( انا 0 
وجدنا آباءنا على أمّة وإنا على آثارهم مقتدون ..4 » وغيرها كثير فى القرآن الكريم. 
ومن هنا قال أصحاب هذا الرأى إن إيمان المقلد غير صحيح . ویفرق ابن حزم بين 
التقليد والاتباع والاقتداء . فالأخذ عن الرسول اتباع واقتداء واجب على كل مسام ولا 
يسسَّى هذا تقليداً وإنما هو إيمان وطاعة لله ورسوله ۰ ومقصود الآيات التى استدل بها من 


قال بذم التقليد هو متابعة الآباء فى غير طاعة الله ورسوله . فهذا هو التقليد المذموم 
المحرئم » كما ناقش الإمام ابن تيمية موضوع إيمان المقلد فى كتابه الإيمان ص۸١٠‏ 

ط. أنصار السنة 15175١م.‏ وراجع شعب الإيمان للبيهقى ۱ الطبعة الأولى القاهرة. ‏ « 
(۱) فى الأصل ( وموجوداً ) . 

(؟) فى الأصل ( أولى وأحرى لأن يوجد نفسه ) وبهذا لا يستقيم المعنى . 


۱۱۲ 


يُخصّصه ومُوجذا (۱) يُوجده . قال الله تعالی : ( ومن لیے ا 


< 


الوت وس نیلف الي تیم و ی ..( (۲) . 


1-4 صفة الوحدانية ] 

تم یعتقدون أن محرت الحم هو ال ع وجل وال وله آحد ؛ 
له الاتنين لا یجری آمرهما على النظام » لانهما إذا آرادا شيئاً 
لايخلو إِمّا أن ینمٌمُرادهماجمیعا أو لایتم [مرادهما جمیعا 
أو يتم ] (۲) مراد أحدهما دون الآخر . 

فإن لم يتم مرادهما جميعا ؛ بطل (4) أن يكونا إلهين » ومُحال 
أن يتمّ مرادهما جميعاً (؛) . لاله قد يريد (ه) أحدهما إحياء جسم 
والاخر يُرِيدُ إماتتة » والإنسان لا يكون حياً ميتاً فى حالة واحدة . 
وان تواطآ فالتواطؤ أيضاً لا يكون الا / عن عجز » وان تم مراد 
أحدهما دون الآخر » فالذی لم يتمّ مراده ليس بإله ؛ لأن من شروط 
اله أن يون ترب دأ ل على أن اه ع وجل واحذ ر 
قال الله عن وجل لم ول () . وقال عز وجل : 
لفیا مةل ا E‏ 


(۱) فى الأصل ( وموجودا ) . (۲) الروم : ۲ 
(۲) ما بين المعقوفتین [ ] ساقط فى الاصل . . (4-6)مکتوب بالهامش. 
(۰)فی الاصل (لانه یورید) و ضفنا(قد) لحاجة السیاق . (1)البقرة : ۱۱۳ . 


(۷) الأنبياء : ۲۲ . وقد آشار المولف فى هذه الفقرة إلى دلیل التمانع المعروف » والذى 
استنبطه المتكلمون من الآية الكريمة المذكورة » وشرح المولف على النحو المشار إليه ؛ 
وقد اعترض على هذا الدلیل ابن رشد الفیلسوف وقال ان الفرض الذی سلکه الأشاعرة 
فى الآية يمكن معارضته بفرض آخر کأن يقال باتفاق الإلهين على تحريك الجسم فى - 


۱1٤ 


ه ‏ [صفة الق دم ] 


ثم يعتقدون أن الله عز وجل قديمٌ )١(‏ أزلئٌ آبدا كان » وأبدا 


- وقت واحد . وصرح بان الآية تشتمل على قياس شرطى متصل وليس قياساً شرطياً 
منفصلاً » كما اعترض على نفس الدليل ابن تيمية وقال إن فهم المتكلمين للآية حسب 
دليل التمانع يدل على نفى أن يكون هناك ربّان صانعان للعالم وهذا لم يقل به أحد . 
والآية سيقت لنفى أن يكون هناك إلهان اثنان يستحقان العبادة » فهى نتفسی التعدد فى 
الالوهية ون المشكلة التى واجهت الأنبياء فى أممهم التعدد فى المعبودين ولیس تعدداً فى 
الخالقين للعالم > ولهذا فان الفساد الذى نفته الآية( لو كان فيهما ألهة إلا الله لفسدتا )غير 
الفساد الذى نفاه دليل التمانع كما فهمه المتكلمون . 
(۱) الذى أجمع عليه سلف الأمة أن الله سبحانه وتعالى هو " الأول والآخر " أول بلا 
ابتداء وآخر بلا انتهاء» اما صفة لدم فلم ترد وصفاً له تعالى بدا لا فى كتاب الله ولا فى 
سنة رسوله صلى الله عليه وسلم » ولم ترد فى القرآن إلا مرة واحدة وصفاً للعرجون بأنه 
قديم » والحديث المروى عن أسماء الله الحسنى لم ترد فيه أعيان الأسماء لافى البخارى 
ولا فى مسلم » ونصه " إن لله تسعة وتسعين اسماً من أحصاها دخل الجنة " والأحاديث 
التى ذكرت أعيان الأسماء ليس فيها اسم القديم . 

ومعلوم أن لفظ القديم يتضمن معنى الزمن » والله تعالى كان ولا زمان . 
والقرآن الكريم قد وصف الله تعالى بالأول والآخر.. ولم يصفه بالقدم وهذا الوصف لسم 
يكن معروفأفى جيل الصحابةو التابعين وربماظهر فى أواخر القرن الثامن بعد عصر الترجمة. 

وصفة القدم قد ارتضاها المتكلمون وصفا لله تعالى وعنوا بها نفى الأولية ولبات 
الأزلية لله تعالى . وقد يكون هذا المعنى صحيحاً لكن استعمالهم لهذا الوصف قد ترتسب 
عليه التزامات عقلية. فقالوا: إن صفاته الذاتية قديمة -كالعلم والإرادة مثلاً - وحين تتعلق 
بالمعلوم المحدث والمراد المحدث هل يلزم على ذلك أن الحوادث (المعلومات والمرادات) تحل 
فى ذات الله ء فيكون الله محلا للحو ادث»وهذا مستحيل على الله تعالى. آوهذا ماعليه المتكلمون. 

أو نقول بقدم العالم (معلومات الله ومراداته). أم أن الله يعلم الأشياء بعلم كلى ولا يعلم 
الجزئيات كما يقول الفلاسفة . وکلا الأمرين محظور شرعاً .؟ 


5-7 


| 
11 
| 
۹ 


يكون ؛ لأنه لو كان مُحدثاً ؛ لافتقر إلى مُحْدِث آخر . وذلك 
لمحدث إن كان محدثاً » افتقر إلى محدث آخر » ويؤدى ذلك إلى 
التسلسل » وعدم التناهى » وذلك محال . 
1 [ مخالفته - تعالی - للحوادث ] 

نم عتقدون أن الله عز وجل لا يُشبهه شي من المخلوقات ؛ 
ولا يشبة شيئاً منها ؛ لأنه لو أشبَههُ شىء لكان مثله قدیما. ولو آشبه 
شيئاً لكان مثله مخلوقاً وکلا (۱) الحالین محال . قال الله عز وجل : 


( کی کی رر کی2 هویم سیر » ( . 


= والسبب فى ذلك هو وصفهم الله تعالی بصفة لم ترد فى کتاب ولا سنة ولزم عنها كل 
هذه المعانی الباطلة . 

لذلك فان مفكراً كبيراً مثل ابن رشد قد رفض هذا المنهج جملة وتفصيلاًء وصرح بأن 
هذه الألفاظ بدعة فى الشر ع ومرفوضة فی‌العقل» فعلم الله تعالی لا یوصف بجدوث ولا قدم ' 


وإرادته تعالی لا توصف بحدوث ولا قدم وانما هو علم خاص وإرادة خاصة . 

وقد ناقش الامام ابن تيمية هذه القضية بالتفصیل فى کتابه " درء تعارض العقل والنقل" 
كما ناقش الإمام ابن حزم صفة القدم ونبه إلى أنها لم ترد فى کتاب الله وسنة رسوله 
فلينتبه إلى ذلك ٠‏ وأشار الجوينى إلى أن أول من قال بها هو آبو على الجبائی » وربما 
يكون ذلك أثرأ من فلسفة أرسطو وآرائه حول المحرك الأول ووصفه له بالقدم وانتقال 
هذه الآراء إلى الفلسفة الإسلامية وعلم الكلام ٠.‏ 

(١)فى‏ الأصل ( وكلى ) . 

. ١١ : الشورى‎ )۲( 


۱۹۹ 


۷ [ الله تعالی لیس بچسم ] 
ثم یعتقدون ن أن الله عز وجل ليس بجسم(۱لان الجسم هو المولف 
وکل موف لا بد له من موف . وليس بجوهر لأن الجوهر لا يخلو 


من الأعراض /كاللون والحركة والسكون ؛والعترض الذى لايكون شم سب 


یکون ولا يبقى وقتين . قال الله تعالی: (ئرًا عارص >( 
ا وم مركن كان فيو ما وه امن 
المحدّث فهو محذث کالمُحدث. 
-[ صفاته تعالى أزلية ] 

ثمّ يعتقدون أن الله تعالى المُحدث للعالم موصوف بصفات ذاتيّة 
وصفات فعليَةء فأما الصفات نی م بصي أن يوستف ب فى 
الأزل وفى لایزال كالعلم و القدرة» وا الصفات الفعليةفهى ما لایصح 


ند 


(١)الحديث‏ عن الجسمية نفیا أو إثباتاً ليس مذهباً لسلف الأمة » ولم يرد لفظ الجسم فى 
القرآن الكريم وصفاً لله تعالى لا نفياً ولا إثباتاً . وكان الأولى السكوت عن ذلك كما سكت 
السلف لأن استعمال هذا اللفظ قد أوقعهم فى محاذير كثيرة فمن نفى الصفات الخبرية 
كانت حجته فى النفى أن إثبات الصفات يقتضى الجسمية مثل نفيهم لصفة الرؤية والمجىء 
والاستواء والنزول . ومعلوم أنها صفات الله ثابتة بالكتاب والسنة » فالنفاة قد تأولوا هذه 
الصفات لظنهم الخاطیء أنها تقتضى الجسمية» وسبب هذا الظن آنهم قالوا بقياس عالم 
الغيب على الشهادةءو لاینبغی أن يفهم أحد أن السلف حين امتنعوا عن استعمال لفظ الجسم 

فى النفى أو الإثبات أنهم يقولون بالجسمية. لا إن ذلك الفهم بعيذ تماما عن الصواب وإنما 
مذهبهم فى ذلك هو السكوت عما سکت‌عنه القرآن فى النفى والاثبات؛ إيماناً منهم بأنه ليس 
كمثله شىء وهو تعالى أعلم منا- ہما يجب له من صفات الكمال وما ينزه عنه من صفات 
لنقص, فلوكان وصفه بالقدم واجباً لأمرنا بذلكء وأخبرنا به على لسان رس وله؛ كما 
آمرنا بالإيمان بأنه تعالى سميع بصيرءعليم قديرء الأول والاخر؛ ولو كان نفى الجسمية 
وإثباتها واجباً لنبه القرآن إلى ذلك »كما نبّه وأمر فى صفات الكمال ونفى صفات النقص . 


(؟)الأحقاف + ۲۶ 
۱۷ 


مأ 


أن يُوصف بها فى الأزل وفی() لا يزال كالخلق والرّزق ؛ لا يقال 
إن أبداً كان خالقاً ورازقاً؛ لأن ذلك يؤدى إلى قذم المخلوق والمرزوق» 
بل يقال إِنَهُ أبدأ كان قادراً على الخلق والرزق ٠‏ عالما بمن يخلقة 
ويرزقَةُ » فإن قيل انه أبداً الخالق والرازق بالألف واللام جاز . 
1-9[ صفة العلم] 

نم يعتقدون أن الله تعالى عالمٌ (") بعلم واحد قديم أزلئ يتعلق 
بجميع المخلوقات فلا يخرج مُخلوق عن علمه ؛ / لأنهُ لو لم يكن 
موصوفا بالعلم لكان موصوفابضده‌وهو الجهل» ثم يكون الجهل صفة 
له قديمة والقديم يَستّجِيل عَدَمُهُ فلا يكون أبدا عالماء وذلك نقسص, 
والرب عز وجل موصوف بصفات الكمال لابصفات النقص ؛ قال الله 

۲ 3 ر ر ع ۳ 7 کس ليس 4 
عز وجل :وله یکل می مل )(۲)» وقال تعالی: نله له (4). 

1-۰۰ صف ة القدرة ] 

تم يعتقدون أن الله عز وجل قادر بقدرة واحدة قديمة ی تتعلق 

بجمیع المقدور ات فلا يخر ج مقدور عن مقدور اد لان ضد القدر ة 
لعجز فلو لمْ يكن فى الازل موصوفا بالقدرة لكان موصوفا 
(۱) فى الاصل " فى لا یزال " . 
(۲) صفة العلم..الأولى إثباتصفةالعلم الالهی الشامل دون وصفه بالقدم أو الحدوث ودون 
وصفه بأنه کلی أو جزئی. و نما هو علم خاص یتعلق بالمعلومات على نحو خاص لا یقاس ذلك 
علىعلم البشر ولا معلومات البشر . لأن علم الله تعالی سایق على وجود الاشیاء وعلم الانسان 
مسبب عن وجود الاشیاء» وقد نبّه إلى ذلك ابن رشد..انظر فصل المقال فیما بين الحكمة 
والشريعة من الاتصال. وراجع كتابه"مناهج الأدلة فى عقائد الملسة ص 6*1-5۳- صفة 
العلم . ومايقال فى صفة العلم »نقوله فى جميع الصفات الذاتية كالإرادة والسمع والبصر.. إلخ. 
(۳) الحجرات : ٠١‏ . ۱ (4) النساء : ٠. ٠١١‏ 


۱۸ 


بضدها وهو العجرٌ » ثم يدر عجز صفة لَه قديمة والقدیم یستحیل 
عنمّه كما ذکرتافی العلم فلایکون أبدا قادراً وذلك آفةٌ»والرب عز وجل 
مه عن الآفات .قال الله عز وجل :9و0 ع كن نت نرق ۱(4). 
والكلام فى إثبات جميع صفاته الذاتية كالكلام فيما ذكرناه من 
إثبات العلم والقدرة . 
١‏ -[ صفه الارادة ] 
تم يعتقدون أن الله عز وجل مريدٌ بإرادة () قديمة أزلية » 
فجميعٌ ما يجرى فى العالم من / خير أو شر أو نفع [أو] (") ضشر 
أوسقم أو(؛) صحة أوطاعة أومعصية فبإرادته وقضائه لاستحالة أن 
يجرى فى ملکه ما لَمْ پُرده؛ لأن ذلك يؤدى إلى نقصه وعجزه . قال 
الله تعالی مارد ) (ه)» وقال تعالی( فمن‌بردالهآنيهدیه 
نی صد رالاس او ومن جرد آن يض له صل مسد ده صقا حرجا ۰ )(). 


والكلام فى هذه المسألة(/) مع القدَريّة(۸) يطول لأنهم لا يثبتونها 


- 


على أصلهم » وهو أن العقل عندهم یوجبٌ ويحسّن ويقبّح » وعند 


." آل عمران : 01 . (۲) فى الأصل - " بإرادته‎ )١( 
." فى الأصل'وضد". (4) فى الأصل "وصحة‎ )۳( 
." فى الأصل " المسلة‎ )۷( .٠٠١ الأنعام:‎ )1( . ٠١ : (ه) البروج‎ 


(۸) القدرية مصطلح يطلقه الأشاعرة على المعتزلة لإنكارهم القول بالقدر وأن أفعال 
الانسان واقعة منه بقدرته واستطاعته المستقلة عن قدرة الله تعالى » وهم يقولون لا قدر 
والأمر أثف » والمعتزلة يتهمون الأشاعرة بأنهم أولى بان يسموا بالقدرية لقولهم بأن 
الإنسان ليس خالقاً فعله وإنما تقع أفعاله بقدرة الله تعالى » والعبد ليس خالقا له . 

. وأول من قال بنفى القدر هو معبد الجهنى على الأرجح » وتبعه على هذا القول غيلان 
الدمشقی المقتول فى عهد عبد الملك بن مروان » وأشار أبو الحسن الأشعرى فى المقالات 


إلى أن بعض الرافضة تابعوا المعتزلة فى القول بالقدر . انظر عنهم : مقالات- 
۱۹۹ 


أهل الحق العقل لا يوجب ولا يحسن ولا یقبح » بل الحسین ما 
حسنسته الشريعة والقبيسح ما قبحته الشريعة )١(‏ . قال الله عز 
وجل وما کامعدیان تک رسوا لآ" 4 () . فأخبر تعللی أنهم 
آمنون من العذاب قبل بعث الرسول الیهم» فالواجب فعله ما لا یمن 
آمن فى ترکه [ عذاب ] (۲) فعلم بهذه الاية أن الله تعالی لم یوجب 
على العقلاء شيئا من جهة (؛) العقل » بل آوجب ذلك عند مجسیء 


= الاسلامیین للاشعری ۰۱۰۵/۱ ۱۵-۱۱:۱۱۰ ۱ط. استنبول ۱۹۲۹م؛ الفرق بين الفرق 
للبغدادى ص ۰ ۱۷ ؛شرح النووى على صحیح مسلم ۵۰/۱ ۱۵۱-۱ المطبعة المصریة 575١م‏ ؛ 
التعریفات للجرجانى مادة قدرية» شرح الأصول الخمسة للقاضی عبد الجبار ص ۷۷۳-۷۷۲ . 
(۱) اختلف المعتزلة والاشاعرة حول مسألة الحسن والقبح وهل هما من قبیل الأحكام 
العقلية أو الأحكام الشرعية . وأرى أن الخلاف حول هذه المسألة أقرب إلى مسائل 
الخلاف اللفظى وهی كثيرة فى علم الكلام » فالأشاعرة يرون أن العقل لا يستقل بالحكم 
على الأفعال أو الأقوال بأنها حسنة فى ذاتها وإنما يستقل الشرع وحده بهذه الأحكام فما 
حسنه الشرع كان حسنا وما قبحه الشرع كان قبيحا وأحكام العقل تابعة لحکم الشرع 
ورتبوا على هذا الموقف أمورا كثيرة أخرى . فقالوا لو حكم الشرع بقبح الصدق وحسن 
الكذب ونهى عن الصدق وأمر بالكذب لكان ذلك حسنا ؛ لأن هذه الأحكام ليست ذاتية فى 
الأقوال والأفعال وإنما هى مستمدة من حكم الشارع . 

وعلى نقيض ذلك يرى المعتزلة أن الأشياء فى ذاتها قد تكون حسنة أو قبيحة 
ويستطيع العقل أن يستقل بالحكم على هذه الأشياء بالحسن أو القبح . 

فالكذب قبيح فى ذاته ولو لم يرد بذلك شرع أو ينزل به وحى والعقل يستقل بالحكم على 
الكذب بأنه قبيح ويأتى الشرع مؤكدا لما سبق أن اكتشفه العقل من حسن الصدق وقبح الكذب» 
وعند التحقيق لا نجد حكما عقليا ناقضه أمر شرعى ولانجد أمرا شرعيا ناقضه حكم عقلى . 
انظر عنها:مقالات الإسلاميين ص ۱۹۸؛ الفصل‌فی الملل والنحل لابن حزم ص٤‏ ١١؛‏ 
و الملل و النحل للشهرستانی‌ص 7١‏ ۲؛ وشرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص4 ۲۱. 
(۲)الاسراء: ۱۵ (۳)ما بين المعقوفتین لیس بالأصل و ضیف لحاجة السیاق إليه. 
(؛) فى الأصل "من جهت " 

۱۳۰ 


الرأسل من قبل الله تعالى» ولان العقل صفة للعاقل / وهو مخدث ها 


مخلوق لله نبارك وتعالی »ولیس بقائم بنفسيهولاحَىّ ولاقادر ولا عالم 
ولا متکلم وما هذه حالته فلا يصح أن بُوجب على العقلاء ولا على 
غيرهم شیئاً ولا أن يُحرّم * شيئاً ولا ببح شيئاً » ولا يعلم به غير 
المعلومات التى لا تتعلق به كجميع العلوم . إذا كان الم كذلك لم 
تصر الأفعال حسنة واجبةبإيجابه »و لامُحرمَة قبيحةبتحريمه؛ ولامبَاحَة 
كسائر الحوادث لأنه محدث مخلوق كسائر العلوم والحوادث » ولو 
. وجب عليهم شئ من جهة العقل قبل مَجىء الرمئل فكان حجة عليهم 
مجردة فى ذلك لما قال :( 229 للا عل آلو حجة بعد 
ارس 04 بل كان الواجبُ أن يقول لثلا يكون لله(؟)حُجة بعد العقل . 
ولما بطل ذلك دل على أن العقل ليس له تأثير فى شئ مما ذكرناه . 

فان قيل : لم قلتم إن الله عز وجل مريدٌ للمعاصى خالق لها 
فبأى شئ يستحق العبذ العقوبّة ؟ 

يقال لهم : هل تثبتون أن الله عز وجل مریذ للطاعة خالق لها أم لا؟ 

فان قيل لیس بمرید / لها ولا خالق أيضاً فلا كلام معهم 
والأولى السکوت ع: عنهم؛ لأنهم قد كليو ارب فى خبره وقال عز 
وجل (عبلق ڪلت تلع () . 

وان قیل : له مريذ لإيجادها وخالق له قال: فالعبة بای شى 
ينال الثواب والدرجات » وکل دليل لهم هنا هو دلیل نا هناك فكما 
أنه پقیرنا على فعل الطاعة ویخلقها لنا ثم يُثيبنا علیها بفضله فکذلك 


)0 النساء : ۱۱۵ . (؟) في الأصل " الله " (؟) الأنعام : ۲ 


۱۳۱ 


-۷ 


أيضاً پقدرنا على المعصية (۱) » ویخلقها لنا ثم یعاقبنا علیها بعتله 
لأنه مُتصرف فى ملكه على الإطلاق . وقد روى فى الخبر أن الله 
عز وجل أوحى إلى أيُوب :[ لو لم أخلق لك تحت تحت كل شعرة صبراً 


1 200 سرج جر از 


لما صبرت ] ثم بعد ذلك يمدحة ویتنی عليه بقوله ل إتأومدتله 
رس عام د« سروم 

سرا سب ..( (). فإذا كان الرأب عز وجل خلق الصبر له 

فب ای شئ نال هذا المدح والثناء فدل على أن الأمر " ما ذکرناه 
ادا عم سح سر قعل وه ا رګ 

لایس ل عمایفعل‌وهم سعلوت» © . 

و أحدنا إذا قال لغلامه : اکسر" هذا الاناء فکستره ثم 
عاقب یکون ظالماً / ۰ فإذًا قلنا إن الله عز وجل مُرید للمعاصيى نم 
بُعَاقِبُ ليها یکون ظالماً ؟ . 

يقال : حَقِيقَةٌ الظلم هو تجاوز الحَدٌ » فالسَيّدُ إذا قال لغلايه 
اكمير' هذا الإناء وعاقبة يكون ظالماً لأن فوقه آمرا وهو الله عز 
وجل أمره أن لا تجاوز مع عبده لح فإذا تجاوزه يكون ظالماً »ثم 
يقال لهم : هذا السيّدُ آمر عبده بكسر الإناء فكان عُقوبتهُ ظلماً اله 
والرب عز وجل لم يأمر' بالمعاصی قال الله عز وجل( ا4ے 
(۱) فى الاصل " المصيبة " وهو خطأ واضح . 
(۲) ذکر ابن کثیر آثارا كثيرة فى تفسيره لقوله تعالی ( إنا وجدناه صايراً نعم العبد إنه 
أواب ) » وكذلك فى تفسيره لقوله تعالى ( واذكر عبدنا أيوب إذ ناذى ريه أنسى مسنى 
الشيطان بنصب وعذاب 4 ولم يذكر هذا الحديث » وكذلك لم نعثر عليه فى كتب الأحاديث 
المشهورة ولا فى الأحاديث القدسية . راجع تفسير ابن كثير ٠١/٤‏ ط . عيسى البابى 


الحلبى تفسير سورة صءوكذلك تفسير سورة الأنبياء"77/7١‏ وما بعدها . 
(؟) الأنبياء : ۲۲ . 


۱۳ 


لا یامه توا رح (۱) بل يقول إن ری للمعاصیی والأمر' بخلاف 
الإرادة و وندن مُخاطبّون بالامر لا بالإرادة (؟) . 

فان قيل : الأمر والارادة سواء فما مر به فقد أراده » وما 
أراده فقث أمَ به . 

قيل :هذا لیس بصحيح والدليل عليه إذا قال رجل لغيره 
إن غلامى هذا لا يُطيعنى فيما مره به ولا يتصحنى » تم قال لغلامه 
افعل كيت وكيت فقذ أمره بالفعل وهو يُريُ أن لا يفعل لییین ذلك 
الرّجل صیدق ) قوله» فدل على أن الأمْرَ بخلاف الإرادة/ (۰)۲ أمر یلیس 


(۱) الاعراف : ۲۸ . (۲) سبق الحديث عن العلاقة بين الإرادة والأمر ص .١5‏ 
(۳) إن أفعال الطاعة والمعصية وعلاقة الارادة الالهية بالأمر الإلهى كانت کل منها محل 
خلاف کبیر .. فهل کل ما أمر اش به آراده ؟. وهل کل ما آراده الله تعالی أمر به. ؟ وهل 
یتصور المسلم أن يقع فى ملك الله شئ لا بریده . وإذا كان كذلك والعالم طافح بالشر 
والآثام فهل يريد الله وقوعها أم تقع على غير إرادته تعالی۰ ۰۰للی آخر الأسئلة المثارة 
حول هذه القضية . وينظر الأشاعرة إلى هذه القضية من منطلق أن إرادة الله عامة 
وشاملة لكل ما كان وما يكون وهی أصل فى كل ما يقع فى هذا العالم ة فلا يقع فى ملكه 
تعالى إلا ما يريد ومشيئته تعالى شاملة فما شاء كان وما لم يشأ لم يكن وعلمه عام وشامل 
ومحيط . ومن هنا قالوا إن كل ما يقع فى هذا العالم طاعة كان أو معصية . كفر أو إيمان 
مخلوق لله تعالى وبإرادته العامة الشاملة لكل ما كان وما يكون واستدلوا بآيات كثيرة . 
(إنما قولنا لشئ إذا أردناه أن نقول له كن فيكون) ( ولو شئنا لآتينا كل نفس هداها ) 
( ولو شاء ربك لآمن من فى الأرض كلهم جميعا ) . 

أما المعتزلة فنظروا إلى القضية من منطلق الأمر والمحبة والرضى . فان الله تعالى 
لا يريد إلا ما يحبه ويرضى عنه ولا يأمر إلا بما يريده ويحبه » فجعلوا المحبة والرضی 
والأمر أصلاً ووحدوا بين الإرادة وبين الأمر والمحبة . ولذلك قالوا إن الله لا يأمر بالكفر 
ولايأمر بالمعصية لأنه لايحبها ولايريدهاء وبالتالی فهى إذا وقعت فى ملكه تقع بإرادة - 


۱۳۲ 


بالسجود ولم يرد من السجود ؛ ولو أراد أن يسجد لسجد على رغم 
لفه» ونهی آدم عن أكل الشجرةو آراده أن يأكل منها » وعندهم أن الله عز 
وجلء أراد ایلیس أن يسجد واپلیس ما أراد أن یسجد يكون على قول هم 
إبليس وصل إلى مراده والرّب عز وجل ما وصل إلى مراده. ثم يقال لهم :. 
هل الرب عز وجل قادر على أن يُحيل بين هذا العاصى وبين المعصية 
آم لا؟ وهل هو عالم بِأنَهُ إذا رزقة رزقاً يتوصل به إلى المعصية أم لا ؟ 


- فاعلها وهو العبد ولا تكون حينئذ بإرادة الله لأنه لا يحبها ولا يرضى عنها » وبالتالى 
فلايريدها. واستدلوا على مذهبهم بآيات كثيرة. قال تعالى: (والله لايحب الفساد4 وقال : 
( والله لا يحب الظالمين ) وقال : ( إن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذى القربى 
وينهى عن الفحشاء والمنکر والبغى 4 فما أمر به أراده وما نهى عنه لا يريده. 

هكذا قال المعتزلة ويتضح من تعارض موقف الفريقين أن كلا منهما على النقيض 
من الآخر . وكل منهما يستدل بآيات من القرآن الكريم ليؤيد بها مذهبه ويبطل بها رأى 
الفريق الآخر حتى بدت آیات القرآن كأنها متعارضة يضرب بعضها بعضا أما سلف 
الأمة فقد نظروا إلى القضية نظرة تكاملية بحيث ظهرت أيات القرآن فى مذهب هم يؤيد 
بعضها بعضاً ويقويه ويعاضده . 

ذلك أن الإرادة الإلهية على نوعين : 
١‏ - إرادة كونية وهی عامة وشاملة لكل ما كان وما يكون » تتعلق بالنظام العام لصسلاح 
هذا الكون كالسنة الكونية وارتباط الأسباب بنتائجها ووجود الأضداد ( الزوجية ) . 

وهذا النوع من الإرادة لا يخرج عنه شىء فى الكون فكل ما يقع فى العالم مراد لله 
تعالى إرادة کون وإيجاد . وهذا يشمل الكفر والمعاصى والأضداد وتتحد هذه الإرادة 
بالمشيئة الإلهية فما شاء كان وما لم يشاء لم يكن ۰ وآيات الإرادة العامة والمشيئة العام 
والقضاء العام الواردة فى القرآن الكريم كلها تعبرعن هذا الجانب الکونسی الوجودى 
المتحقق فى هذا العالم.قال تعالی:( فعال لما يريد 4 وقال:(إنما قولنا لشیم إذا أردناه أن 
نقول له كن فيكون) وقال:( وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترفيها ففسقوا 
فيها 4 وقال: فمن يرد الله أن يبهديه يشرح صدره للإسلام ومن يرد = 


١5: 


فان قيل لیس بقادر ولاعالم فقد عطلوا وأَيْطّلوا ونفوا القدرة والعلسم 
وهو أصل مذهبهم » وینتقل الکلام معَهُم إلى إثبات الصفات . 
= أن يضله یجعل صدره ضيقاً حرجا 4 ( ولو شئنا لآتينا كل: نفس هداها ولکن حق 
القول منی ...4 . 
وكل الایات القر آنية التی یحتج بها الاشاعرة على مذهبهم هی من هذا النوع الکونی » 
و هذه الارادة الكونية لاعلاقة للمسلم بها إلا بالایمان بها والتسلیم المطلق بأن الله( فعال 
لما يريد4 فليس العبد مأمورا بتنفیذ الارادة الكونية ولایحاسب على ذلك لائوابا ولاعقابا ء 
لأنها آمر غیبی لايعلمه إلا الله ويتحد مع معناه القضاء الإلهى الواجب الإيمان به و التسلیم به. 
أما النوع الثانى من الإرادة فهى الإرادة الدينية الشسرعية التى تتعلق بالأوامر 
والنواهى الدينية والتى أخبر عنها الرسول صلى الله عليه وسلم فى صورة الأوامر والنواهى. 
وهذه الإرادة تتعلق بها مسئولية الإنسان أمام الله يوم القيامة . فيسأل المژمن عن 


تنفيذ ما أراده الله دينا وشريعة من الطاعات والانتهاء غن المعاصى والذنوب . وضحيح: 


الآيات القرآنية التى يحتج بها المعتزلة هي من هذا النوع الدينى الذى أخبر عنه الرسول 
أمرا ونهيا قال تعالى : ( يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر) ؛ ( يريد الله ليبيسن 
لكم 4 » وكل أمر ورد فى القرآن الكريم هو مراد الله دينا وشريعة وإذا وقعت الطاعة 
من العبد مرادة لله إرادة دينية وإرادة كونية» وإإذا وقعت المعصية من العبد تكون بإرادة 
الله الكونية وليست بإرادة الله الدينية لأن الله لا يريد المعصية دينا لعباده ولا يحبها شريعة 
له. وفی واقع الأمر فإن كلا الفريقين قد أمسك بنصف الحقيقة ليضرب بها نصفها الآخر. 
أما موقف سلف الأمة فى الجمع بينهما وفهم كل آية فى سياقها العام . 

فالآيات الكوئية تتعلق بالطاعة والمعصية فكلها مرادات لله كونا وإيجادا أو وجود 
الكفر بجانب الإيمان له مبرراته فى الحكمة الإلهية ووجود الشر بجانب الخير مراد لله 
كونا وإيجادا كما يريد الطبيب تناول الدواء ليصح الجسم المريض ويسترد عافيته . 
والأشاعرة حين يحتجون بالآيات الكونية على الأفعال الإلهية ونفى السببية يلجأون إلى 
نفى تعليل أفعاله تعالى محتجين بقول الله..( لا يسأل عما يفعل). فلو عذب الأنبياء وأثاب 
الكافرين لكان له ذلك لأنه فعال لما يريدء وهذا خطأ جسيم فى تصور أفعال الله تعالى . 

وكذلك المعتزلة حين ينظرون إلى الإرادة بالمعنى الديشنى فقط ویهملون الإرادة 
الكونية يجعلون من الانسان المخلوق رمزا لله الخالق » حيث يجعلون المعصية واقعة 
بإرادة العبد المطلقة بعيدا عن إرادة الله وهذا خطأ منهم فى تصور علاقة القدرة الإلهبة - 

۱۲۰ 


وی مب حلب تلا سا وی 


۱-۸ 


وان قیل انه عالم وقادر قيل لهم لو لم يكن مریدا للمعصية من 
العاصی مع کونه عالما بأنه سیعصی وقادر أنه يحيل بینه وبينها 
لما وجدت » ولذا ثبت بأنه عالم بما یکون من العاصی قبل المعصية 
وقادر أن يحيل بينه وبینها ثم یترکه / على المعصية فلا یوصف 
بالظلم عند عقوبته » فکذلك آیضا يريد المعصية ثم يعاقب علیها 
ولا بوصف بالظلم ولو لم يكن مریدا للمعصية مع وجودها لكان 
عاجز! لأن من یجری فى ملكه ما لم يرد لایکون إلا عاجزا مغلوبا. 
ولهذا قال بعض أصحابنا : القدرية أرادت أن تعدل البارى فعجزته 
والمشبهة )١(‏ أرادت أن تثبت البارى فشبهته . وهذا خلاف النص 


= بفعل العبد . فإن المعصية إذا'وقعث من العبد فلا تكون بإرادة الله الدينية لكنها 
لا تخرج عن إرادة الله الكونية ولا عن مشيئته العامة فما شاء كان وما لم يشأ لم يكن . 
وكان على الفريقين أن ينظرا إلى القضية نظرة شمولية عامة بحيث يفرقون بين ما أراده 
الله دينا لعباده من الأوامر والنواهى التى جاءت بها الرسل ونزلت فى الكتب وما أراده 
الله كونا وإيجادا مما يتعلق بالنظام الكونى العام الذى يقتضى وجود الأضداد كالخير 
والشر والطاعة والمعصية والكفر والإيمان . وتفصيل القول فى ذلك له مقام آخر راجع : 
كتابنا قضية الخير والشر فى الفكر الاسلامی‌ط. الحلبی ١3/4١مء‏ شفاء العليل لابن القيم. 
حد ١/١‏ 55-4. ط. المطبعة الحسينية القاهرة ۱۲۲۳هب . 
(۱) المشبهة - يطلق المعتزلة هذه الصفة -المشبهة-على مثبتی الصفات لله تحالی بدون 
تأويل لها سواء كانت هذه الصفات من صفات المعانی أو من الصفات الخبرية » وحجتهم 
فى ذلك أن هذه الصفات أعراض لا تقوم بذاتها ون الأعراض حادثة فلو قامت بذات الله 
تعالى لكان الله محلا للحوادث وهذا مستحيل على الله تعالى وهذا قد بناه المعتزلة على 
قولهم فى الاستدلال على وجود الله تعالى بدليل الجوهر والعرض كما هو معروف فى 
مذهبهم .كما يطلق أهل السنة لقب-المشبهة-على المجسمة أيضا من أتباع ابن كرام وكذلك 
بعض فرق الروافض من أتباع هشام بن سالم الجواليقى وهشام بن الحكم الرافضى حيث 
يذهب هو لاء وأولئك إلى القول بالتجسيم مع اختلاف فى تفصيلات المذهب عند كل منهم .- 
۱۳۹ 


سے ص سس ار ۳ ع صل رسال 2 


و الإجْماع . قال الله تعالى: (وْمَاشمَآمُونَ لا أن دشاء أَللّهُ().وأجمعت 
الأمّة على قول ما شاء الله كان وما لم يشألم يكن . وقال لحز 
وجل: لات أله یل من باه وید میب منآناب) ( ۰ (ویضل له 
للت رشعل آلله مایش 44 (). فأضاف الاضلال إليه. وقال 
عز وجل إخبارا عن نوح:( ول خسن ارد ت نصح 
لَك إن کان الله بريد أن يعو مر .)٤‏ فأضاف الغوايّة إليه و إخبارا 
وت (م»وقال عز وجل( ونیو کم يشر 


فسا 


Ne. ۰‏ 2 
عن موسی: (زن‌هی 


و 6 2 (i‏ (5)/ فأضاف الخیر والشرٌ إليه. وقال عز وجل إخبارا ۸-ب 


عن ایلیس:2 ربا آغویتنی» (۸ فلو كان إضافة ذلك إلى السرب 
عز وجل لا يجوز لذم الله عز وجل[ إبليس ](ه)علی ذلك كما مه 
ولعنة عند امتتاعه عن السجود. وقد حكى عن بعض أصحايتا أنه 
قال : إن قوما ایلیس أفقهُ منهم السكوت عنهم أولى من الكلام مَعَهُم . 
0 5 ۳ 7 ۰ آذ صو سے 2 وع 0 ۳۹ 1 
فان قبل قال الله عز وجل: م ولا برض لعبادو الک 4 (1) قيل 
لهم : آراد به لا يرضى لعباده المؤمنين دون الكافرين . 


= انظر مقالات الأشعرى ٠٠١-٠١۲/١‏ ؛ الملل والنحل ص۱۰۶ ؛ نهاية الإقدام 
للشهرستانی‌ص ۱۰۲؛ أصول الدين للبغدادى ص ۷۷-۷۳ ط .استنبول ۱۹۲۸م ؛ ومنهاج 
السنة النبوية لابن تيمية ۱۵۰/۷ وبعدها؛. ۲۱۰-۷۶ ؛ الفرق بين الفرق ص١‏ 47-4 ؛ 
كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى مادة مشبهة . 

(۱) الانسان:۳۰- (۲) الرعسد:۲۷. (۲) إبراهیم:۲۷. )٤(‏ هود:ء۲. 
(ه) الأعراف:۱۵. (1) الانبیاء:۲۵. (۷) الحجر :۰۳۹ 

(۸) ما بين المعقوفتین [ ] لیس فى الاصل » و أضفناه لحاجة السیاق إليه . 

. ۷ : الزمر‎ )٩( 


۱۳۷ 


خی چييم. عم تم 


فان قیل :قد قال الله إخباراعن موسی:«َعََمنَصَلَیطن)() 
قیل : أرادبه هذا مما يعمل الشيطان مثله» ولم يرد به هذا مما يخلقه 
الشيطان بدليل قوله:(إن هی إلافتنتك) »و الفرق بين ما نوردهمن الآيات 
وبين مايوردونه إن مانورد غير محتمل للتأويل ومايوردونه محتمل لذلك 

ثم يقال لهم : جميع أفعال الخلق أعراض ۰ فلو كان للمخلوق 
قدرة على خلق بعضها لكان له قدرة على خلق جميعها/؛ ثم لا فرق 
بين خلق الأعراض وبين خلق الأجسام فإن الأعراض التى لا تكون 
ثم تكون وتفتقر إلى محدث يحدثها (؟) ويوجدها » والأجسام كذلك 
أيضا فلو كان للمخلوق قدرة على خلق الأعراض لكان له قدرة على 
خلق الأجسام » فمن وصف المخلوقين ب القدرة على خلق بض 
المخلوقات فقد وصفهم بالقدرة على خلق جميعها وهذا يؤدى إلى إثبات 
خالق غير الله تعالى قال الله تعالی:( هلمن خَللقٍ عبرال 6 (۳). 

وهذا القول من القدرية أعظم من قول اليهود والنصاری لأن 
اليهود أثبتت مع الله عز وجل العزير » والنصارى أثبتت المسيح » 
والقدرية أثبتت مع الله خالقين لا يحصى عددهم بقولهم : إن العبد 
يخلق ويريد(؛)والرب يخلق ويريد (؛) وقد شبههم النبى صلى الله 
عليه وسلم بالمجوس بقوله:[ القدرية مجوس هذه الامة ](ه). 


. ١٠١ : القصص‎ )١( 
. فى الأصل " فان الأعراض الذى لا يكون ثم يكون ويفتقر إلى محدث يحدثه‎ )۲( 
. " فاطر : ۳۳ . (5-4) فى الأصل " يوريد‎ )۲( 


(©) ورد هذا الحدیث فى : سنن أبى داود ۲۲۲/۶ ط . دار إحياء التراث العربی- لبنان 
حدیث رقم (۱٩1؛‏ ۰ 450۹۲) (کتاب السنةء باب:فی القدر) عن ابن عمر بلفظ " القدرية- 


۱۳۸ 


فإن قيل : أنتم القدرية لأنكم تقولون الرب عز وجل بقدر على خلق 


المعاصيى. يقال لهم هذا لا يصح لأن مَنْ وصف/غيره بالحيّاكة و-ب 


لايَصير حائكاً بل الحائك من فعل الحياكة. فقولنا إن الله يقدر 
لا نسمّى بالقدريّة بل القدريّة الذين يصفون أنفسهُم بالقدرة» وقد 
شيَّهَهُم النبئُ صلی الله عليه وسلم بالمجوس ولأن المجوس يقولون 
بإلهين النار والنور(ا )١‏ » والقدريّة يقولون بخالقين لأن العبد عندهم 

یخلق والرب يخلق فلهذا شبههم بالمجوس . 

وقد کی أن بعض أهل التوحيد تناظر مع قدری وکانا برب 
شجرة فاخذ القدرى ورقةً من الشجرة وقال أنا فلت هذا وخلقة . 

فقال له المومّد: إن كان الأمر کمّا ذكرت فرده كما كان فان من 
قدر على شىء قذر على ضدّه ؛ فانقطع فى يده . وقد دکرنا أن 
الكلام معهم فى هذا يطول ولم يكن غرضى بما ذكرت الرد على 
المخالف لاعترافى بالتقصير بل كان غرضى أن أشير إلى مذهب 
أهل الحق لابين ما هم عليه من التوحيد واتباع الستة . وأرجو أن 
يكون قد حصل المقصود إن شاء الله تعالى. 
-مجوس هذه الأمةء إن مرضوا فلا تعودوهم وان ماتوا فلا تشهدوهم "دار إحياء التراث 
العربی- لبنان؛ مسند أحمد (4۰۷-4۰/۵) ؛ الآجرى (ص۱۹۰) فى الشريعة . قال ابن 
عراق فى تنزيه الشريعة ١/١٠حديت‏ رقم ۱۸: قال الحافظ العلائي: " إسناده على شرط 
الصحيحين لكنه منقطع وإخراج ابن الجوزى الحديث فى الموضوعات ليس بجيد » وكذلك 


إخراجه له فى الواهيات » لأنه ليس كذلك بل ينتهى بمجموع طرقه إلى درجة الحسسن 
الجيد المحتج به . وقال الألبانى فى ظلال الجنة ١45/١‏ حديث رقم ۳۲۹ : إسناده 


ضعيف ۰ ٠ويشهد‏ له حديث " إن مجوس هذه الأمة المكذبون بأقدار الله تعالى ٠ ٠٠‏ الحديث 
و هو حديث حسن ۰ رجاله ثقات . ط بيروت ام. 


عي و جه سم حم و سم ی عجر مت برچ ی مت و خی 


۲- [ صفة السمع والبصر ] 
ثم یعتقدون/ أن الله عز وجل یسمع بسمع قدیم آزلی؛ ویبصر ببصر 


٠‏ قدیم آزلی أبدا كان موصوفا بهما وأبدا یکون »لأن عدمهما(۱) یوجب 


إتبات ضدیهما وهما الصمم والعمی وذلك آفة » قال الله عز وجل: 
الق عر ے و 

وان الله سياد بصا (۳)»وقال عز وجل: :امح وا و6( (۰)۳ 
١‏ - [ صفة الک لام ] 

ثم يعتقدون أن الله عز وجل متكلم بكلام قديم أزلى أبدى غير 
مخلوق(؛) ولامحدث ولامفتر ولامبتدع ولامخترع بل أبداكان متكلما 
به وأبدا يكون» لاستحالة ضد الكلام من الخرس والسكوت عليه قال الله 
(۱) فى الأصل : عدهما . (۲) فى الأصل( والله سميع بصير).سورة الحج:١5.‏ 
(۳) ( قال لا تخافا إننى معكما أسمع وأرى 4 سورة طه :45 . 
(4) قضية القرآن هل هو مخلوق أو غير مخلوق ؟ نحن نعتبرها من المشكلات الزائفة 


في فكرنا الإسلامى » ولقد اكتوى المسلمون بنار الخلاف حولها دون طائل » ولو اقتصو 


علماء الكلام فى قضية الصفات الإلهية على ما ورد فى القرآن الكريم نصا وإثباتا لكانوا 
بذلك أقوم قيلا مما هم عليه الآن ولكان موقفهم معبرا عن روح الكتاب والسنة»ومعلوم 
أن الكتاب والسنة لم يصرح فيهما بخلق القرآن أو عدم خلقه » ولا بقدمه أو حدوشه › 
وإنما أثبت القرآن الكريم أن الله تعالى متكلم وأنه کلم موسى تكلي ما ء فلو اقتصر 
المسلمون فى هذه القضية على التسليم المطلق بأنه تعالی يتكلم يما شاء كيف شاء ومتی 
شاء كما هو شأن موقف سلف الأمة لكان ذلك موقفا أسلم » والسلف رضی الله تعالى 
عنهم يثبتون لله تعالی جميع الصفات التى وصف نفسه به فى كتابه الكريم أو وصفه بها 
رسوله الكريم دون تأويل لها ولا تعطيل ودون تشبيه لها بصفات المخلوقين ۰ اعتقادا منهم 
بأنه تعالى ليس كمثله شئ فى ذاته ولا صفاته ولا أفعاله ولقد جسد الإمام مالك - إمام دار 
الهجرة - موقف السلف فى مقولته المشهورة حين سئل عن الاسستواء فقال لسائله : 
الاستواء معلوم والكيف مجهول والإيمان به واجبء والسؤال عنه بدعة . وصارت هذه = 


۱۳۰ 


عليه قال الله عز وجل : کون 5ے لیا ز۷) » وقال : 
2 < اقا سای ويك 6» وقال عز 


:جر حي مع a,‏ 


لم ألله ) () فأثبت لنفسه الکلام ب هذه 

الآيات » فاذا ثبت بی ل ؛ فكلامه قديمٌ آزلی» الدلیل قوله عز 
وجل:(ال من عة َفرْءَانَخَلَوَ سَالْإفْسنَ4(؛) فلو كان مخلوقاً لقال: 

الرحمن خلق القرآنء وخلق الإنسان» فلمًا لَمْ يقل ذلك ؛ فدل على أن 
الانسان مخلوق › والقرآن ليس بمخلوق اودل عليه قوله عز ١٠ب‏ 
وجل:< ون لک (0. 


= القاعدة أصلاً من صول مذهبهم تتطبق على جميع الصفات الالهية ومن بينها صفة 
الکلام » فالإيمان بها واجب والسؤال عن کیفها بدعة » هذا الاصل من الأمور المهمة التی 
يجب اعتقادها فى جمیع الصفات الالهية والتفریعات التى يذهب إليها المتکلمون فى هذه 
المسألة ليس لها أصل لا فى كتاب الله ولا سنة رسوله صلى الله عليه وسلم » وربما كان 
ضررها أكثر من نفعها » فلم يرد على ذهن مسلم صحيح الفطرة أن كلام الله هل هو 
مخلوق فى غيره أو فى ذاتهء أو هل هو قديم أو مُحذثء وهل لفظه بالق رآن قديم 
أو حادث» وجميع هذه التفريعات مبتدعة لا أصل لها آبدا » ولذلك لما ستل الإمام أحمد 
رضى الله عنهء كيف ينزل ربنا كل ليلة إلى سماء الدنيا ؟ قال لسائله : أثبته أولاً كيف هو 
فوق حتى أثبت لك كيف ينزل » فكذلك كلامه سبحانه وتعالی منه بدأ بلا كيفية قسولا » 
وأنزله على رسوله وحياً » وصدقه المؤمنون على ذلك حقاءوأيقنوا أنه كلام الله بالحقيقة ي 
ليس ككلام البشر. ولا أريد هنا أن أذكر كلام الفرق المخالفة لمذهب لسلف» ومن أراد إا 
مزيداً من التفصیلات قلیراجعها فى کتب علم الکلام . 1 

راجع شرح العقيدة الطحاوية بتحقیق الشيخ آحمد شاكر ص۱۲۰-۸۹ ط زکریا على | 
یوسف؛ منهاج الستة النبوية لابن تيمية ۲ وبعدها حيث حکی جمیم الأقوال وفندها ؛ 
درء تعارض العقل والنقل ۲۰۰/۱ . ۱ 


(۱) النساء : ۱۱۶ . (۲) الاعراف : ۱۶۶ . 
(۳) ( وان آحد من المشرکین استجارك فأجره حتی بسمع کلام الله 4 التوبة : 1 
(۶) الرحمن : ۳-۱ . (۰) الأعراف : 4ه . 


۱۲۳۱ 


7 اج ی مسد وبع و سلف اج ی تس اک 


أ 


بالواو» [ و ] () الأمر کلام الله » فلو كان مخلوقاً لقال الإله:الخلق 
وَالحلّقّ > ويكون تكراراً من الكلام » فلمّا فصل بينهما بالواو » دل 
على أن الاق مخلوق » والأمر كلام قديمٌ آزلی قال الله عز وجل : 
( إِتَمَاقونَانَنءٍ مق آردنهآنتقول له کک € )۲ ).فلو كان 
قوله كن مخلوقاء لا فتقر إلى قول قبله » وكذلك ما قبله » ويؤدى 
ذلك إلى التسلسل» وعدم التناهی» ويؤدى ذلك إلى عدم المخلوقات » 
ولأنّ الرتبّ عز وجل لا يخلق الخَلق بالخلق وإنما خلّقه بصفته 
القديمة » وهی قوله " كن " فدل على ما قلناه . 

فإن قيل "كن "كاف ونون > ودليل الحدوث فيهما بين » لكونهما 
أخرفاً فان الأحرف لا تخرج إلا من مخارج » فالمِيمٌ مَخرجُها من 
الشفتين» وانطباق عضو على عضوءوالحاء مَخرجُهامن الحلق» وكذلك 
سائر الحروف » فإذا كانت الحروف لا تخرج إلا امن مخارج › 
والرب عز وجل منزه عن ذلك » لأنّه ليس ذا ألفاظ ومخارج | 
يتقدم بعضها على بعض » فإنّه فى حال ما يتكلم بالكاف الضون 
مَعْدُومةٌ وفى حال ما يُوجد النون ويتكلم بها الكاف مُعدومة » وما 


. هذه صفته لا يكون الا مخلوقاً » ولأن هذه الكاف والنون نشاهدهما 


فى مصاحفنا أجساما مخلوقة » فتارة تكون بالحبر» وتارة تكون 
باللازورد(۲)» وتارة تُنقش بالج ص وَالآجُر على المساجد وغیرها 


(۱) ليست بالأصل وأضيفت لحاجة السياق إليها . 

(۲) فى الأصل ( إنما أمرنا لشئ إذا أردناه أن نقول له كن فيكون 4 النحل : 4۰ 

(۳) اللازورد لفظة فارسية تدل على نوع من الأحجار الكريمة تتميز بلونها الأزرق . 
راجم عنها كتاب " الذخائر فى أحوال الجواهر " للأنصارى ص ٩۲‏ - ط ۸٤1۹م‏ . 
۱۳۳ 


فاذا قلنا بقدمها ونحن لا نشاهد الا هذه الاجسام » والألوان المخلوقف 
فقد قلنا بقدم العالم» و لأن القدیم لایحل فى المحدث » ولان القول بهذا 
يؤدى إلى القول بما یعتفدونه(۱)النصاری لأنهم یقولون إن كلمة الله 
القديمة حلت فى عیسی» فصار عیسی قدیما أزلياء بل يكون هذا القائل 
اعظم قو لا من النصارىء لأنهم لم يقولوا بقدم عيسىء و القائل بأن الکاف 
و النون قديمة یقول بقدم أكثر المخلوقات .ولذاثبت أن هسذه(۲) الکاف 
والنون وجمیع الحروف مخلوقة بمشاهدتنا لها فى دار الدنیا لانها لسو 
كانت قديمة لما فارقت الموصوف / لأن الصفة لا تفارق الموصوف › 
لأنها اذا فارقته يكون موصوفا بضدها بطل(۳) ما ادعیتموه من القدم. 
يقال لهم: إنما يصح لکم التعلیق بهذا مع المشبهة الحلولية (4) 
القائلين بقدم هذه الأحرف والأصوات ٠‏ لأنهم يوافقونكم فى المعنى 
ويقولون إن كلام الله أحرف وأصوات ثم يوافقونا فى التسمية › 
ويقولون بقدم القرآن . والمعول على الاعتقاد بالقلب لا على التسمية 
باللسان » ويحملهم على ذلك الجهل بالفرق بين القديم والمحدث. . ثم 
يقولون : جهلهم بالسبب [ حملهم ] (ه) على الخطأ . وقال بعسضص 
الأدباء : أهتك الناس من إذا لزمه الحق (د) ثقل عليه » وإذا سنح له 
الباطل أسرع إليه . 
(۱) أجراها المؤلف على لغة " يتعاقبون فيكم ملائكة بالليل وملائكة بالنهار... " الحديث . 
(۲) فى الأصل ( هذا ) . (۳) جواب ( وإذا ثبت أن هذه ) . 
(4) يطلق هذا المصطلح عادة على القائلين بالحلول والاتحاد من الصوفية الغلاة . ولکن 
المصنف يريد به هنا حلولية الصفات وليس حلولية الصوفية . 
(5) ليست بالأصل . (1) فى الأصل"أهتك الناس ميترا "وشطب الناسخ'بيترا ". 


۱۳۳ 


۱ب 


۲ب 


والأولى بمن تكلم معهخ من أهل الحق. فى ذلك أن لا يطالبهم 
فى الابتداء إلا بالفری بين القديم والمحدث » فمن كان جاهلا بذلك 
فالسكوت عنه أولى من كلامه » ویومَر بمعرفة ذلك فإن أصل هذه 
المسألة مین" على ذلك » وأمّا نحن فلا نوافقهم بأن كلام الله أحرف 
وأصوات » لا الأحرف والأصوات نعتتا وصفتنا ومنسوبة / إلينا 
نقرأ بها كلام الله تعالى » ونفهمه بها » والكاف والنون وجميع 
الحروف » القراءة والمقروء والمفهوم بها كلام الله تعالى أفهمنا بها 
كلام الله القديم الازلی » كما أفهم موسى بالعبرانية » وعيسى 
بالسريانية » وداود باليونانية » ولا يقال إن كلام الله عز وجل لغات 
مختلفة » لش اللغات صفات المخلوقين بل المفهوم من هذه اللغات 
كلام الله القديمٌ الأزلئ » كما أن العرب يسمونه الله » وغيرهم مسن 
العجم والترك خد ای وابودو شكرى () ولا يقال إن هذا الاختلاف 
عائد إلى الب » لأنّه واحدٌ لا خلف فيه » فكذلك كلامه أيضاً » بل 
الاختلاف عائد إلى أفهامنا ولغاتنا . فمن قال بقسدم هذه اللغات 
فلجهله وحُمقه ؛ لأنّ المتكلم فى حال ما تكلّم بالعربية العبرانية 
معدومةء وكذلك السريانية واليونانية وما يُوجّد ويعدم لا يكون قدیما. 

فإن قيل: إذا قلتم إن كلام الله ليس بصنوت ولا حرف ولا تدرك 
أسماعنا لا ما هذه صفته فمن ينفى كيف يَسْمَعْ وكيف یسنسمع/ () 
(۱)هذه الكلمات من اللغة الفارسية ومعناها ( لله شكرى الجزيل ). 
(۲) يقصد المؤلف الفرق بين كيف يسمع الإنسان کلام الله القديم وكيف يسمع كلام 

الإنسان المخلوق . 


۱۳ 


يقال لهم : سماعنا لکلامه كعلمنا به . فكما أننا [ لا ] (۱) نعلم 
موجوداً إلا جسماً أو جوهرا أو عرضاً ثمّ إن الله عز وجل معلوم 
لنا بخلاف ذلك » فكذلك أيضا سماعنا لكلامه خلاف سماعنا لک لام 
المخلوقين فنقيس سماعنا لكلامه على العلم به مع القدريّتة. وأما 
المُشبّهة فنقيس معهم سماعنا لكلامه على رؤيتتا() له ۰ لأتهم 
يوافقونا فى الرؤية بخلاف القدريّة : فیقال لهم : كما أن الله عز 
وجل یی لنا غداً ولیس يُرى جسم لا محدود خلاف جميع 
المرئيات التى تشاهدها اليوم فخلق الرّب عز وجل لنا بصراً نبصر 
به » فكذلك خلق لنا ستمعا نسمع به كلامه على ما هو عليه بخلاف 
المسموعات التى ندركها اليوم » والدليل على ما نذكره أن اسراب 


(۳) ما بين المعقوفتين ليس بالأصل وأضفناه لحاجة السياق إليه . 
(4) حكى ابو الحسن الأشعرى إجماع سلف الأمة .على أن المومنين يرون ريّهم يوم 
القيامة على ما أخبر به تعالى فى قوله( وجوه يومئذ ناضرة إلى ريها ناظرة) القيامة: 
۲ وقد بَيّن الرسول صلّی الله عليه وسلم معنى ذلك بقوله [ إنكم ترون ريكم عياناً كمنا 
ترون القمر ليلة البدر لا تضامون فى رؤيته ] بِيّن أن رؤيته بأعين الوجوه » ولم یرد 
النبى صلّی الله عليه وسلم أن الله عز وجل مثل القمر من قل أن التبى صلی الله عليه 
وسلم شبه الرؤية بالرؤية ولم يشبه الله تعالى بالقمر وليس يجب إذا رأيناه تعالى أن يكون 
شبيهاً لشئ نراه كما نراه . فالأشعرى يثبت صفة الرؤية هنا بدون تأويل لها ولا اصرف 
الآيات عن ظاهرها » وأحاديث الروية كثيرة رواها كل من البخارى ۱۲۷/۹ (کتساب 
التوحيد » باب ما يذكر فى الذات والنعوت) وفيه :أنتم سترون ربكم كما ترون هذا القمر 
لا تضامون فى رؤيته؛ وانظر مسلم ٠٠٤/١‏ (كتاب الإيمان » باب معرفة طريق الرؤية)؛ 
أبو داود ۲۳۳/۶ ( كتاب السنةء باب الرؤية ) ؛ ابن ماجة المقدمة 17-15/١‏ ؛ الترمذى 
۱۹-۱ ( آبواب صفات الجنة وقال الترمذى : هذا حديث حسن صحیح ؛ واتطر 
أصول أهل السنة والجماعة للأشعرى ص ۷۳-۷۲ - بتحقيقنا ط دار اللواء بالریاض . 


۷۱۳۵ 


۳ 


۳ أدب 


عز وجل يخلق لنا سمعا نسمع به کلامه وبصرا نبصره به بخلاف 
ما نبصره الیوم ونسمعه » أن النبی صلي الله عليه وسلم كان ينزل 
عليه جبریل عليه السلام » والصحابة جلوس فیراه النبی صلسی الله 
عليه وسلم ویسمع / منه؛ والصحابة لا ببصرونه ولا يسمعون منه › 
وبصره وبصر هم فى الصورة سواء ۰ وکذلك ملك الموت أيضاء 
فان المیت يشاهده عند قبضه لروحه » وآهله حضور لا یشاهدونه › 
وكذلك الجن يرونا ولا نراهم فدل على أن العلة فى ذلك » أن الله 
عز وجل يخلق للبصير بصرا يدرك به ما لم يدركه غيره » فكذلك 
يخلق له سمعا يسمع به كلامه » وفهما يفهمه به كما آفهم سليمان 
منطق الطير وخصه بذلك » وسمعنا وسمعه فى الصورة سواء . 
فإن قيل: أنتم تثبتون شيتين مختلفين قراءة ومقروءا أحدهما قديم 
والآخر محدث » ونحن لا نعقل إلا شيئا واحدا » وفى هذا شبهة 
القدرية والمشبهة » فالقدرية يقولون : نحن لا نعقل إلا هذه القفراءة 
وهی محدثة » والمشبهة يقولون نحن لا نعقل إلا هذه القراءة وهی 
محدثة القرآن ثم يثبتون قدمها ؟ يقال لهم : لايمنع أن يكون الانسان 
فى حال السماع فيسمع الشيئين المختلفين شيئا واحدا » ثم بالدليل 
يفرق بينهما » كالناظز إلى / السواد والاسود » فانه فى حال 
المشاهدة لا يشاهد إلا شيئا واحدا » ثم بالدليل يفرق بينهما فيعلم أن 
السواد عرض لا يقوم بنفسه » والأسود الموصوف بذلك السواد 
جسم بخلافه » فكذلك فى ملتنا أيضا . ونحن قد ثبت عندنا أن كلام 
الله تعالى قديم أزلى بالأدلة التى قد ذكرنا بعضها » والقديم أبدا ما 


۱۳۹ 


كان موجوداً ویکون أبدا موجوداً » ولا یوصف تارة بالوجود وتارة 
بالرداة(۱) »و لایضاف إلى المخلوقين .ثم وجدنا القراءة بخلاف ذلك» 
ففرقنا بينهماء وکما أن الذكر غير ()(المذک ور »والعطم غير 
المعلوم)(۰)۷ فان أحدنا إذا ذكر الله عز وجل » لا يقال إن ذکره قدیم 
. لقدم المذکور »ولا علمه قدیم لقدم المعلوم » بل هما شيئان مختلفان » 
فالذکر مخلوق لأنه صفة المخلوق لم توجد قبله ؛ () (وعلمنا أيضاً 
بالله ع وجل كذلك) (۲) فان الصفة لا تتقدم على الموصوف » 
فكذلك أيضاً قراءتنا وكتابتنا مخلوقةً » لألهما صفتان لم تتقدم علينا » 
من زعم من المُشبّهة الحلولية أن الكتابة قديمة / موجودة قبل 
الكاتب » والقراءة قديمةٌ موجودة قبل القارىء ٠‏ يقال له : فعلى ماذا 
يستحق القارىء العقوبة إن كان جُنباًء وينال الثواب إن كان طاهرا 
وهو ما لم يأت بشىء ؟ فدل على أن الذى يأتى به ويستحق عليه ما 


ذكرناه هو القراءة المأمور بها عند الطهارة . قال ٠‏ 


(۱) الرداة من الرنذی بمعنى الهلاك ويقال: ردی إذا هلك. ويقال رجل رد: هال راجع 

ترئیب القاموس ۳۰۲/۲مادة(ردا)؛ لسان العرب۶ ۳۱۱/۱ مجمل اللغة 2۲۸/۲ 

(۲-۷) فى الاصل : كما أن الذکر عن المذکور والعلم عن المعلوم . 

(۲-۳) فى الاصل " وعلم أيضاً بالله عز وجل لذلك " وهو خطا ولعله مسن 
الناسخ . 


۱۳۷ 


ء - 


لله تعالی:( فاقرءوأماتسَرَمنَلَءان. ()والمنهی عنه عند 
النجاسة لما روی ابن عمر رضی الله عنهما أن النبی صلی الله 
عليه وسلم قال (لا يقرأ الجنب ولا الحائض شيئا من القرآن ) (۷) 
والقدیم لا يكون تارة طاعة » وتارة معصية ؛ لأن الطاعة والمعصية 
هی ما یکون للمخلوق على فعلها قدرة » و الصفة القديمة الذاتقية 
لا توصف بأنها مقدورة لله عز وجل» فأولی و آحری أن لا تکون 
مقدورة للمخلوق » وقد أخبر الرب عز وجل أن ما بين السماء 
والأرض مخلوق » فقال عز وجل :8 ان السَّمنواتوالارشوما 
تما 9(6)وهذه الكتابة نشاهدها بين السماء والأرض» فمن قال 
ء سب بقدمها / كذب الرب عز وجل فى خبره » ول الرب عز وجل 
أخبر أن كلامه لاينفدولا یفنی» فقال عز وجل:(وَلوَأَنَّمَ لاض 
من سجر ةاقلم و لحر یمهم بدو سبع ار نفدت 
كلمن ث له © ) فأخبر أن كلامه لا يفنى » ولا ينفد » ولا یکون 
له أول ولا آخر » ثم نجد هذه القراءة تفنى وتنفد » ولها 


(۲) ورد هذا الحديث فى : سنن الترمذى 45/١‏ عن ابن عمر ( أيواب الطهارة » باب ما 
جاء فى الجنب و الحائض أنهما لا يقرآن القرآن ) وقال الترمذى : لا نعلمه يروى عن ابن 
عمر إلا من هذا الوجه ؛ سنن ابن ماجة ١37/١‏ رقم 215 ( كتاب الطهارة وسننها » 
باب ما جاء فى قراءة القرآن على غير طهارة ) . 

والحديث دار حوله كلام كثير من ناحية الحكم علیه» انظر: نصب الراية للزيلعى١/‏ ۱۹۰ 
ط . الطبعة الثانية ۱۹۷۳؛ ضعيف سنن الترمذی للألبانی ص ۲ ۱ط .المكتب الاسلامی- 
بیروت؛ ضعیف سنن ابن ماجة للالبانی ص٦٤‏ ط. المکتب ال(سلامی- بیروت ۱۹۸۸ 
(۳) الثرقان : )٤( . ۰٩‏ لقمان : ۲۷ . 


۷۱۳۸ 


ول وآخر ‏ والكتاية فى المصاحف كذلك أبس . 

ولقد کی أن عثمان بن عفان رضى الله عنه أحرق جميع 
المصاحف المخالفة لمصحفه » أترى أنه أحرق القرآن ؟! . 

ومن الدليل على أن كلام الله قديم أزلى ما يُروى عن على 

بن أبى طالب كرّم الله وجهه » حين أنكر عليه الخوارج )١(‏ 
التحکسیم ( (۲) فقال : وال ما حکشت مخلو قا وإثنا 


(۱) الخوارج .. من أوائل الفرق الإسلامية ظهورا » وأطلق عليهم هذا اللقب 
لخروجهم على الإمام على رضى الله تعالى عنه فى واقعة التحكيم المشهورة » وكقروا 
علياً ومعاويةء والبعض يميل إلى تسميتهم حزبا سياسياً مع الشيعة لارتباط ظهورهم 
بقضية الإمامة والخلاف بين على ومعاوية » ومن أظهر أقوالهم الحكم بکفسر مرتکب 
الكبيرة » وأنه ملد فى النار لا تنفعه الشفاعة » وأن الأئمة من قريش » والقول بوجوب 
الخروج على أئمة الجور وهم فرق كثيرة متعددة المذاهب فمنهم الحروريةء والشراةء 
والناجية » والبغاة » انظر عنهم : الفصل فى الملل والنحل لابن حزم ۱۱۳/۲ ؛ 
مقالات الاسلامیین للأشعری ۸۱/۱ ١١١‏ ؛ الملل و النحل للشهرستانی ۲۵۰-۱ 
الفرق بين الفرق للبغدادى 1۱-40 ؛ التبصر فى الدین لاس فرایینی 55647 ؛ 
وانظر ماکتبه عنسهم الإمام ابن حزم فى بیان شنعهم ۱۹۲-۱۸۸/٤‏ 
من الفصل . 

ولقد جعل الامام مسلم فى صحيحه باباً كاملا (۷؛) فى ذکر الخوارج وصفاتسهم . 
آورد فيه الأحاديث (۲؛ ۱۵۲-۱) ۰۷۶1-۷6۰/۲ وجعل لهم یاب آخر بعتبوان 
" باب التحریض على الخوارج " ص * ۷۶۹-۷ ذکر فيه الاحادیث ۱۵۷-۱۰6۶ ثم ذکو 
باباً ثالثاً بعنوان : " باب الخوارج شر الخلق " ؛ وانظر آیضا : البخاری ۱۳۷/۶ . 
(۲) فى الأصل ( التحکم ) . 


۷۱۳۹ 


- ۵ 


حکمت القرآن )١(‏ قال الله تعالی: (دَإِنْسِْشْرًا رابتعا تآمثرا! 
حَكَمَا من أهلهء رگا مر أَْلِهَ041 »؛ وقال عز وجل: 

} وم لين 1 4) فإذا كان فى شقاق يقع بين 
الزوجین آمر بالتحكيم (ه) » وفی أرش(١)‏ قيمته نصف درهم يقتله 
المُخرم آمر بذلك / ففى شقاق بقع بين طائفتين من المسلمین التحکیم 
أولى وأحرى» وجمیع الصحابة یسعون قوله ولم ينكر عليه 
مُتکر » وسکتوا عنه کسکوتهم عند حرق عثمان المصاحف 


(۱) لقد سأل نفر من الخوارج الامام عليًا رضی الله عنه فى واقعة التحکیم فق‌الوا له : 
خبّرنا أتراه عدلاً تحكيم الرجال فى الدماء ؟ فقال على رضی الله عنه : انا لسنا حکمنا 
الرجال ما حكمنا القرآن » وهذا القرآن إنما هو خط مسطور بين دفتين لا ينطق إنما 
يتكلم به الرجال . وفى رواية قال : والله ما حكمت مخلوقاً وإنما حكمت القرآن. وقال 
البيهقى: قال على للخوارج فى أمر التحكيم : ما حكمت مخلوقاً ؛ ما حكمت إلا القرآن . 
راجع الكامل لابن الأثير ۳۲۸/۳ ط دار صادر 115 ١م‏ ؛ العقد الفريد لابن عبد ربه 
۱ ط . دار الفکر 515١م‏ ؛ البداية والنهاية لابن كثير ۲۹۱/۶ ؛ الأسماء و الصفات 
للبیهقی ص ۳ ۲. ط ۱۹۷۰م . 
(۲) فى الأصل " فان " . (۳) النساء : ه 
)٤(‏ المائدة : 56 . (5) فى الاصل " التحکم " 
(1) الأرش : اسم للواجب على ما دون النفس . وفی المُغرب : الأرش ديّةَ الجراحات 
والجمع آروش و اراش بوزن فر اس اسم موضع . 
انظر طلبة الطالب ص(۱17) النسفیط.۱۳۱۱ه ء والكليات ص(۲۰) ط. القاهرة 
9ه والتعریفات ص )٩(‏ ط. الحلبی 548١م‏ ؛ والمُغرب ۳۹/۱ للمطرذی -- 
ط . سوریا ۸۱۹۷۹ ۰ وارجع إلى الصحاح للجوهری ۹۹5/۲ ط. الاميرية ۱۲۸۲هب. › 
و القاموس المحیط ۲۷۱/۲ ط. دار الفکر» وانظر کتاب " آنیس الفقهاء فى تعریفات الالفاظ 
المتداولة بين الفقهاء للشيخ قاسم القونوی - تحقیق الدکتور أحمد بن عبد الرزاق 
الكبيسى الطبعة الأولى - دار الوفاء ‏ جدة 185١م‏ . 

۷۱۶۰ 


فل عثمان حجّة لنا بأن الكتابة مخلوقة » وقول على كلدم الله 
وجهه حجّة لنا بان المكتوب قديم » والاقتداء بعلی وعثمان رضى 
الله عنهما أولى وأحرى من الاقتداء بالقذرية والمشبّهة . ٠‏ 

ومن الدليل على [ أن ] () کلام الله تعالى قديم أزلئ » أنه لو 
كان مخلوقاً لكان لا يخلو اما أن يكون قد خلقه فى ذاته » أو خلقه 
فى غيره » أو خلق خلق الكلام قائماً بذاته لا فى محل » » بطل أن يقال 
خلقه فى ذاته ؛ له تعالى ليس بمّحل للحوادث وبّطل أن يقال خلقه 
فى غيره لاله يكون كلام ذلك الغير » وكما لا يجوز أن يقال إنه 
بخلق عمه وقدرته » فكذلك أيضاً لا يُخلق كلامه فى غيره » لأنه 
يكون كلام ذلك الغير » ولا يجوز أن يقال إِنّه خلقه لا فى محل لأن 
الكلام صفته » والصفة لا تقوم إلا بموصوف وإذا طلست هذه / 
الأقسام الثلاثة دل على أنه قديم أزلئ . 

فان قيل : المتكلم إنما يتكلم ليُسمع غيره » أو يتكلم ليستأنس » 
و يتكلم ليحفظ » وإذا كان المتكلم خالياً من هذه الثلاثة أقسام یکسون 
كلامه هذياناً ولغوا . والرّب عزٌ وجل لم يكن معه فى الأزل أحة 
ليسمع كلامه » ولا يجوز أن يقال اه تكلم ليحفظ أو تكلم ليس تأنس؛ 
وإذا بَطَلت هذه الأقسام الثلاثة » دل على أنه ليس متكلماً فى 
الازل . 


س 


(۱) ليست بالاصل . 


۱۶:۱ 


و ۱ سب 


- ۲ 


يقال لهم : مقصودکُم وغرضکم أن تثبتوا لصفانه الذاتية عة 
وغرضاً » ولذا كانت آفعاله لا لعلّة ولا غرض ‏ لاله لو فعل فخلا 
لعلَّةِ كانت تلك ال لا تخلو » إا أن تکون قديمة أو مُحدثة » فان 
كانت مُحدثة افتقرت إلى عل قبلها » وكذلك ما قبلها » ويؤدى ذلك 
إلى التسلسل وعدم التناهى » ويؤدى ذلك إلى عدم المعلول » وهذا 
محال أيضاً ؛ فدل على أن الله ع وجل يفعل ما يفعله لا لعل 
وخرض, بل يفعل ما شاء بما شاء لا لعلة . وإذا ذ بت لى صفات 
فعله لا لعلّة وخرض ‏ فصفات ذاته أولى وأحرى ى أن لا تكون 
وغرض وبَطل ما قالوه . 

فان قيل قد. قال الله تعالی:( اتف ناعربيًا ) () 
والجعل بمعنی الخأق » يقال لهم الجدل هاهنا بمعنی التسمية و الدلیل 
عليه قوله عر وجل 1 وجع لامک که الین شم ان 
کته م ومعلوم على أنه لم يخلقوا الملائكة فدل على أن المسراد 
بالجعل ها هنا التسمية » وكذلك قوله عز" وجل : ( نجل 
لْفْرَءَانَعِضِينَ ) (") لم يرد به الخلق فدل على ما قلناه . 

فإن قيل قد قال اله عر وجل :( وکات آمراکی شر .( ) 
/ نامرهق رامقَدُورًا ) () فدل على أن أمر الله مقدور 
ومفعول » وهذا دلیل الحدث . 


(۱) الزخرف : ۲ . (۲) الزخرف : ۱۹٩‏ . 
(۳) الحجر : )٤( . ٩۱‏ الاحزاب : ۳۷ . 
)٥(‏ الأحزاب : ۳۸ . 


۱:۲ 


يقال لهم : الأمر على ضربین » فتارة یقتضی الکلام وهو قوله: 
( ماقو تا کی ولد آردکهآنتقول 1 ۳ 6 ()» وقوله 
عز وجل :لش رمن بل[ وَيْبَتَدُ ] ) () أى من قبل كل 
شىء ومن بعد كل شىء » وهذا دليل واضح على قدمه » وثارة 
يقتضى الفعل وهو قوله :( ولدآآردتآآن / ملک ريد آمرتامترفها 
فقسفوا فا ۰+ فهذا الأمر یقتضی الفعل » جاء فى التفسیر 
أن الأمر ها هنا بمعنی کثرنا لأن الرب عن وجل لایأمر بالفحشاء » 
ولذا كان الأمر كذلك بطل ما قالوه » ویکون رد (وایک 
...6 ( افو » فطه 

فان قيل:الدليل على خلّق القرآن أنه مُعجز النبى صلی الله عليه 
وسلم وتحدی الأمّة به. فالتحدی نما يكون بما للمتحدى عليه قدرة 
كإلقاء العصا (؛) » وإبراء الأكمه والأبرص (ه) » والقدیم لا یکون 
للمخلوق عليه قدر ةو لایکون له فى التحدّىبه حُجَة ؛ فدل على ما قلناه. 

يقال لهم : التحدّى نما كان بالقراءة لا بالمقروء وقد بیتاالفرق 
بينهما . فإن قيل : فقد قال الله تعالى :( مايأئيهم من کین 

صَدَت 4 (0) . 


سس 


(۱) فى الأصل « إنما آمرنا لشىء ... ) سورة النحل : 
(۲) [ ومن بعد ] ليست بالأصل - سورة الروم : ٤‏ 
(۳( الاسر اء :5 
(۶) إشارة إلى معجزة موسی عليه السلام. 
() (شارة إلى معجزة عیسی عليه السلام. 
)3( الأنبياء ۲ 
۱:۳ 


5 --ب 


يقال لهم الذکر قد يكون بمعنی القرآن فقال عز وجل :ظ لت 
رانا لر كرو لاله لظو 4 )١(‏ » ویکون انكر بمعنى 


۱۷ ارسول قال لله عز وجل:7 شوواشت / وماهوالاذکن 


4 . قال الله عز وجل ودرا ۳ و هن 
لمحد ها هنا انب صلى لله عليه وسلم » الیل عليه آخر الآية 
قوله عز وجل (م لامک ریت سم» (؛)» ومعلوم أن الكلام ليس 


. ببشر ویحتمل أن يقال إن المراد بالذکر المحدث هذه القراءة لا لمقرو ء. 


فان قال قائل من المشبّهة : إذا قلتم إن الكتابة مخلوقة یودی 
ذلك إلى أن المصحف ليس له حرمة . 

يقال لهم إن الحرمة لا تثبت إلا بما هو قديم ثم لم يكن 
للمسجد (ه) حرمة بحيث يمنع الجنب من اللبث فيه والمرور على 
مذهب بعض الفقهاء فكما أن المسجد (۰) بجميع أجزائه مخلوق وله 


حرمة لأجل المعهود فيه فكذلك إنما المصحف بجميع أجزائه 
حر ۱ بجميع اجر 


مخلوق وله حرمة لأجل المکتوب فيه . 

فان قيل : إذا قلتم إن هذه الأحرف محدثة ولیست القرآن » 
فالقرآن أين هو ؟ . 

يقال لهم : فإذا قلتم إن هذه الأحرف هی القرآن» فالقدیم أين هو ؟. 


سا 


۱ 


)۲( القلم : 5۲-۵۱ . 


۳ نهاية اي ۰) وبداية الاية (۱۱) من سورة الطلاق .. وقد دمجهما المؤلف ۰ 


(۱) الحجر 
)۳( 
(۶) الأنبياء : ۳ 
(ه) (ه-5) فى الاصل " الجسد " وبه لا يستقيم المعنی ولعله خطأ من الناسخ . 


Nef 


فان قيل فقد قال الله عز وجل : الم » طه » / طسم » فدل على ۱۷-ب 
أن القرآن هو هذه الأحرف . 

ويُقال لهم : لا فرق بين هذه الایات وغیرها فان الالف التى 
فى الحمد و الطاء التی فى طه کالطاء التی فى الطاغوت فجمیع 
الأحرف التى فى السور سواءء ف ثبت لبعضها من القدم 
أو الحدث ثبت لكلها . 

ثم يقال لو أن هذه الأحرف قديمة لأجل تخصيص ها بالذكر 
لكان الشمس والقمر والنجوم قديمة لتخصيصها بالذكر ( (۱) ( قال الله 
تعالى :7 انح إِدَامَوَى 4 ( )١‏ » وقال عز وجل ۰( وَالشَّمْين 
وضعَها له والتم ادها ) (0) » فكما لا يقال إن هذه الأشياء 
قديمةٌ اتخصیصنها بالذكر ) )١(‏ فكذلك الأحرف أیضا . 

ثم يقال لهم : هذه الأحرف التى تثبتون قدمها فى القرآن هل 
هى أحرف أب ت ث أم لا ؟ فإن قيل غيرها فهذا دفع للضرورة 
وإن قيل هى يقال لهم فهل هى التى يكتب بها شعر المتنبى وحسان 
والنقال (؛) أم لا ؟ . 

فان قيل غيرها تكتب ما ذكرتموه فهذا محال ودفع لما نعلمه 
ضرورة » وان قيل إن الأحرف التى يكتب بها القرآن هی التى 
يكتب بها ما ذكرناه . فيجب القول بقدمها وأن يكون لها حرمة 
كحرمة المصحف وهذا خلاف الإجماع » ولو أن هذه الأحرف 


(۱-۱) ما بين القوسين مكتوب بالهامش. (؟) النجم : ۰.۱ (۲) الشمس : -١‏ 
(4) توجد كلمة ( النقال ) هكذا بالاصل ‏ ولعله اسم شاعر مغمور . 
ه غ١‏ 


]-۸ 


۸ ۱ -پ 


قديمةٌ وهی القرآن لكان المصلی إذاءأتى / بها فى الصلاة وقال فى 
الصلاة أ ب ت ث ج ح خ د ذ لا تبطل صلاته فان الإتيان بالقرآن 
فى الصلاة فى موضعه لا يبطلها ۰ ولکانت تجزشه عن قراءة 
غيرها » ولکان لها حرمة بحیث لا يجوز للجنب الاتیان بها » فلا 
لم يصح ذلك دل على أنها مخلوقة » وإذا ترتب بعضها على بعض 
وتألّف بعضها مع بعض فهمٌ منها المکتوب بها ؛ » فان كان القرآن 
صار لها حرمة » وان كان غير القرآن لم يكن لها حرمة » فالذی 
یتجدد هو الحرمة لا الق دم فانه لو جاز أن يصير المحدث 
قديماً لجاز أن يصير القدیم محدثاً وهذا محال . 

ومن الدليل على أن الكتابة غير المكتوب قوله تعالى :۳ لو 
یریبد وک کو اددهم فيالتَورةِوَالإيلٍ) () فالنبى 
عليه الصلاة والسلام مكتوب على هذه الحقيقة فى التوراة والإنجيل 
غير حال فى التوراة والإنجيل » بل هو مدفون فى المدينة أو رفع 
إلى السماء على اختلاف العلماء فى ذلك » فلو أن الكتابة هی 
المكتوب لكان القبى / صلى الله عليه وسلم موجودا فى التوراة 
والإنجيل حالاً فيهما » فدل على أن الذى فى التوراة والانجیل هی 
الأحرف المفهوم بها النبى صلى الله عليه وسلم » فهى غيره وهو 
غيرها » لان حقيقة الغير لا يجوز لأحدهما أن يفارق الآخر 
والكتابة مفارقة المكتوب منفصلة منه » ولو أن الكتابة هى المكتوب 


سس سس 


)۱ الاعر اف : ۱۵۷ . 


۱:۹ 


لكان إذا کتب زيذ على عمرو وثيقة بدیّن وشهد فیها الشهود بذلك ثم 
قبضها يكون قد استوفی دینه فلا لم يصح ذلك دل على أن الكتابة 
يفهم بها المكتوب وليست هى المكتوب فالشهود مكتوبون فى الوثيقة 
على الحقيقة غير حالین فيها » وكذلك این » ولو أن الكتابة هی 
المكتوب لكان إذا قرأ القارىء ی حالص () وأراد به 
القرآن » ثم قال يا يحيى خذ الكتاب وأراد به إعلام المسیح. أن 
يفرق بينهما عند السماع » وكذلك فى الكتابة أيضاً فلما لم يكن ذلك 
دل على أن الكتابة مخلوقة لا تختلف والمفهوم بها يختلف » ثم يقال 
لهم إذا قرأ القارىء هل یسمغ منه القرآن/كما يسمع من الرب عز 
وجل أم لا ؟ فإن قيل يسمع من الرب بخلاف ما يسمع من القارئ 
والأحرف والأصوات التى تثبت قدمها فى حقه ليست كهذه 
الأصوات المسموعة منا اليوم والأحرف المشاهدة لنا فقد رجعوا 
إلى مذهب أهل الحق وصار الخلاف معهم فى أن التسمية موقوفة 
على الشرع » فان ورد الشرع بأن كلام الله تعالى صوت وحرف 
سميناه بذلك وإلا فلا . 

وان قيل ليس بينهما فرق وذا ذاك » وذاك ذا فهذا هو التشسبیه 
بعينه ويكون القرآن على قولهم حكاية » لأن المحاكاة الممائلة 
والمشابهةٌ ولاشبه لكلام الله ولامثل له کما أن الله عز وجل لا مثل 
له ولا شبه له » ولو أن الكتابة هی المكتوب لكان إذا كتب أحذنا فى 
که ألف لام لام ها ) ما يكون الله عز وجل حالاً فى کفهه 


(۱) مریم : ۱۲ . (۲) يشير بها إلى الأحرف التى يتكون منها لفظ الجلالة . 
۱:۷ 


فلم 


۹ -ب 


ولمّا لم يصح ذلك دل على أن الكتابة غير الله عز وجل » ولمًا جاز 
على الرب جاز على صفة ذاته » فكما أن الرب عز وجل مکتسوب 
فى مصاحفنا » ومعبود فی مساجدنا ومعلوم فى قلوبنا ومذك ور | 
بألسنتنا غير حال فى شىء مما ذكرناه فكذلك کلامه أيضاً مقروء 
بألسنتنا على الحقيقة قال الله عز وجل :( فاقوأ مایسّر ین 
4 (۱) وم فى محاریبنا على الحقيقة » قال الله عز وجل : 
( ول وی ی کک من سڪاب ريلف ) () ومحفوظ فى صدورنا على 
له وم ا 


الحقيقة قال الله عز وجل:(/ بلهو, ءا بت ینت ف ص دو الت 


+ خم مارب و 


أونوا الیل 6( سرع بلقت له عز وج ليل 
سر در مر نسم وو 
شو فر ان جيل )نوج و ظِ (٤)غیر‏ حال فى شىء مما ذکرناه . 
وللمصحف حرمة عظيمة ورعاية وكيدةٌ بحيث لا يجوز 
للمحدث الأصغر والأكبر مس ما فيه وحواشيه ولا كتابته ولا دفتاه 
ولا حمله[ ولا ]( ) مسه ولا بعلاقة )١(‏ احتراماً قال الله عز وجل: 
زليه یمه لا سود 4 () والأدلة فى ذلك أبين من عين 
الشمس لمن تذبر وعقل لا من اتبع هواه وجهل.فإن كنت قد أكثرت 
(١)المزمل:‏ ۲۰. )١(‏ الكهف: ۰.۲۷ )١(‏ العنكبوت: 53 . (4) البروج: ۷۲۱--۲۲. 
(*) ما بين المعقوفتين [ ] ليس بالأصل وأضفناه لحاجة السياق إليه . 
(1) لعله يقصد بها تعليق المصحف فى حامل و استعمال هذا الحامل . 
(۷) سورة الواقعة - آية (۷۹) - . ذهب الأئمة الأربعة إلى القول بمنع مس المصحف 
لمن لم يكن على وضوء . لكن أجازوا له قراءة القرآن 3 تعليماً وتعلما » كما أجاز بعضهم 
للحائض أن تقرأ القرآن فى حالة الضرورة كالمعلمة فى الفصل الدراسى ؛ والطالبة فى 
المدرسة » وهذا لا ینفی أصل الحكم فى ذاته . 


۱:۸ 


مما لا یُحتاج الیه فلا ملام لما قدمت من الاعتر اف والسلام . 
14 - [ صفة الحياة.] 


3 مده 5 م ند . 2 5 5 هب شض 3 
ثم يعتقدون أن الله عز وجل حى بحياة / أزلية قديمةء لأن ۲-۲۰ 


الصفات التى ذكرناها لا تقوم إلا بين هو حى » قال الله عز 
ATA‏ رم سل رح سم 

وجل:( له ]کم لاهو لالوم رم . 

ه ۱- [ علاقة الصفات بالذات ] 


ثم یعتقدون أن صفات ذاته لا يجوز أن يقال هی هو » ولا هو 
هی » ولا هو غيرها » ولا هی غيره (۲) ؛ لأنها لو كانت هی هو 


(۱) البقرة : ۲6۰۵ . 
(۲) يشير المولف هنا إلى أصل من أصول الاشاعرة وهو قولهم : إن صفاته تعالی ليست 
عن ذاته ولیست غيره ؛ لأن کونها عن السذات یقتضی أن تكون الصفة موصوفا 
والموصوف صفة وهم بذلك بردون على المعتزلة الذين یقولون إن صفاته تعالی عن ذاته 
فهو سبحانه عندهم عالم بذاته سمیع بذاته أو عالم بعلم وعلمه عن ذاته » ولذا لم تكن 
صفاته عن ذاته فهذا لا یعنی أن صفاته غير ذاته » لأن الغيرية تقتضی المفارقة ومعنی 
أن تکون صفاته غيره أنه يجوز أن تکون محدثة ومفارقة له وهذا عندهم محال » وقد 
آشار الأشعرى إلى هذا المعنی فى کتاب أصول آهل السنة والجماعة حیث قال".. ویجب 
ألا تکون صفاته عز وجل غيره لان غير الشیء هو مفارقته له على وجه من الوجسوه 
والباری عز وجل لا تجب مفارقة صفائه له.. ولا يجب إذا لم تكن هذه الصفات غيره 
أن تكون نفسه استحالة کونه حياة أو علما أو قدرة.. الخ " . 

وهذا التصور لعلاقة الذات الإلهية بصفاتها قد دعا بعض المفكرين إلى التعجب قائلا 
إذا لم تكن هى هو ولا هى. غيره فماذا تكون إذن ؟ ولا شك أن البحث فى هذه القضية من 
أساسها أمر مستحدث بعد عصر الصحابة والتابعين » كما أنه يحمل فى مضمونه معنسى 
التصور البشرى للعلاقة بين ذات الإنسان وصفاته . 

وكان يكفهم فى ذلك الإيمان بأنه سميع كما أخبر بصير كما أخبر عالم قادر كما أخبر 


دون تساول حول هذه العلاقة هل صفاته عن ذاته أم هى الذات لأن هذه قضية - ١‏ 
۱ 3 


0 
ی زتنس سوال ل اه 


aa 


سعد 


و ی ری میت سس ا 20 


, ۲- با 


لكانت الصفة الواحدة موصوفةّ بجمیع الصفات التى ذکرتاها 
والصفة لا تقوم بالصفة () . ولو كان هو هی لم يكن موصوفاً بها 
لان الصفة معنئّ زائد على الموصوف ولو كانت غبره وهو غيرها 
لجاز لأحدهما أن بفارق الآخر لأن حقيقة الغیرین ما يجوز لاحدهما 
أن يفارق الآخر . بل يقال إنها صفات قائمات بذاته لم يزل 
موصوفا [ بها ] (۲) ولا يزال . 
5- [ صفة الاستواء ] 

ثم يعتقدون أن الله عز وجل مستو على العرش قال الله عز 
وجل:7 .رگ رکه ای حَلقَ الوت وَالْارْضَفٍ یت 
یام سنوی عل المّش ) () وأن استواءه ليس باح تقرار 
و لاملاصقة لأن الاستفرار/ والملاصقة صفة الأجسام المخلوقة 
والرب عز وجل قدیم آزلی أبدأ كان وأبدا یکون » لایجوز عليه 
التغییر ولا التبدیل ولا الانتقال ولا التحريك » والعرش مخلوق لم 


يكن فکان» قال الله عز وجل:( لها لد هو ر مر شالمظیی) (») 


فلو أن المراد بالاستواء الاستقرار والملاصقة لأدى إلى تغيير الرآب 
وانتقاله من حال إلى حال وهذا محال فى حق القدیم » فان کل 
= مبتدعة لا أصل لها فى کتاب ولا سنة فضلا عن أنها متفرعة عن قياس عالم الغیسسب 
غلی عالم الشهادة. ر اجع أصول آهل السنة للاشعری ص ۲ "تحقیق د. الجلیند ط. دار اللواء- 
آلریاض؛ إلجام العوام عن علم الکلام للغزالی. ص۱۵ وبعدها .ط المنيرية - القاهرة. 
(۱) فى الاصل " والصفة لا تقوم الا بالصفة " . 

(۲) ليست بالاصل و أضیفت لحاجة السیاق إليها. 

(۴)الأعراف : ۵6 . )٤(‏ النمل : ۲۱ . 


۷۱4۰ 


متغيّر لا به له من مُغيّرَ ولان العرش مخلوق محدود فلو كان الرب 
عز وجل مستقراً عليه لكان لا يخلو إِمّا أن يكون أكبر أو آصغر 
منه أو مثله » فلو كان أكبر منه يكون متبعّضا بعضه خال مسن 
العرش » والبخض صفة الأجسام المؤلفة » وان كان أصغر منه 
فيكون العرش مع كونه مخلوقاً أكبر منه وذلك نقص ‏ وان كان 
مثله يكون محدوداً كالعرش فان كان العرش مربّعاً فيكون ارب 
مربّعا » وان كان مُخْصّاً فيكون الب مُخْسّاً وما هو محدود له 
شبة / وله مث ولا يكون قديماً » فدل على أنه كان ولا مكان شم 
خلق المكان وهو الآن على ما عليه كان . 

فان قيل إذا قلتم إنّه ليس على العرش ولا فى السماوات ولا فى 
جهة من الجهات فأين هو ؟ 

يقال لهم ول جهلكم وصفكم له بأين > لأن أين استخبار عن 
المكان والرب عز وجل منزّه عن ذلك . 

ثم يقال لهم هل تثبتون خلق العرش والسماوات وجميع الجهات 
أم لا ؟ 

فان قالوا ليست مخلوقة فقد قالوا بقدم العالم » وينتقل الكلام 
معهم إلى القول بحدث العالم » وإن وافقوا أهل الحق وقالوا بخلسق 
جميع الجهات » يُقال لهم فهل كان الرب موجوداً قبل وجودها وهو 
الذى أوجدها من العدم إلى الوجود أم لا ؟ 

فإن قيل لم يكن موجوداً قبلها ولا أوجدها فقد قالوا بحدّث الرب 
عز وجل وهذا هو الكفر الصراح » وإن وافقوا أهل الحق فى 


٠6١ 


-۹ 


القول بوجوده قبل وجود المخلوقات من العالم العلوی والسفلی قيل 
۱سب لهم فأخبرونا عما كان عليه قبل وجودها / فكل دليل لهم قبل 
وجودها هو دليل لنا بعد وجودها » فان الرب عز وجل بعد وجود 
جميع المخلوقات على ما كان عليه قبل وجودها لا يجوز على 
الرب التغيير من حال إلى حال ولا الانتقال من مكان إلى مكان . 


ا ت عله 


قال الله عز وجل فى قصة إيراهيم عليه السلام :2 فلماجن 
ال ره وکال داریا آل - أى لتقل من جهة إلى 
جهة وتغير من حال إلى حال (۱) - ۳ فل )€ () 


۱ 
| (۱) الجملتان الاعتراضیتان موجودتان بالهامش . 
۱ (۲) سورة الأنعام - آية )۷١(‏ . لقد أخطأ كثير من المتكلمين حين قالوا : إن الأفول هسو 
۱ التغیر أو الحركة وحين قالوا : إن هذه الطريقة فى الاستدلال هى التی سلکها الخلیل فى 
۱ قوله تعالی : « لا أحب الآفلين 4 وتأولوا الافول بالحركة » وقالوا : إن ابراهیم قد استدل 
۱ على حدوث الکواکب بتحرکها وتغيرها . 
۱ ۱ وقالوا إن کل متحرك محدث » والمحدث لا یصلح أن يكون ریا ولیس المولف وحده 
۱ بدعا فى ذلك . والرازی قد ذكر الاستدلال بهذه الاية فى كثير من کتبه : راجع ( محصل 
۱ آفکار المتقدمین والمتأخرين) ص ۱۱ ط . الحسينية - القاهرة ۸۱۳۲۳ وفسر الافول 
بالحركة فى تفسیره الکبیر ( مفاتيح الغیب ص ۷۲۷-4 ) . وأشار إليها الغزالی من قبل فى 
( القسطاس المستقیم ) وسماها ( المیزان الاوسط ) كما آشار إليها ابن رشد فى ( منساهج 
الادلة ص۱۶۰ ) وأبو بكر الجصاص الملقب بالرازی فى تفسبره (۳/۳) ط . البهية 
المصرية ۱۹۳۸م . وابن حزم فى ( الفصل ۱۷۳/۲) وأخذ بهذه الطريقة کشبر غير 
هؤلاء.ولقد حاد هو لاء و أولئك عن جادة الصواب فى هذه الاية لأمور كثيرة منها :- 
أولا : أن هذا افتراء ظاهر على لغة العرب ٠‏ فمن المعلوم لكل متأمل فى کتب اللغفة أن 
الأفول لیس التغير ولا هو الامکان ولا هو الحركة ۰ سواء كانت هذه الحركة مكانية = 


۱۰ 


أى لا آحب المنتقلین المتغيّرين (۱) » فمن وصف القدیم بما نفاه عنه 
ایر اهیم فليس من المسلمین . 


= کالانتقال من مکان إلى مکان ۰ أو حركة فى الکم كالنمو أو حركة كل متحسرك 
كالإسوداد والإبيضاض ؛ ولیس هو التغير أيضاً » فلا یسمی فى اللغة كل متحرك أو 
متغير آفلاً » ولا يقال للمصلی والماشى : آفل » مادام متحركاً فى مشيه وصلاته . وإنما 
المعروف فى كتب اللغة أن ( أفل ) بمعنى غاب واحتجب ‏ وأفلت الشمس تأفل أفولاً ای 
غابت » وقد تكون الحركة والتغير من اللوازم العقلية للغياب ولكن ليست هی هو . 
ثانياً : أن إبراهيم الخليل لم يكن يقصد الاستدلال بمجرد الحركة على نفى الربوبية » ولو 
كان يقصد ذلك ؛ لكفاه تحركها من حين بزوغها دليلا على ما أراد » لان الکواکسب 
والشمس والقمر كانت تتحرك فى بزوغها » وهذا التحرك هو ما يسمونه بالتغير » فلو 
كان إبراهيم يقصد الاستدلال بالحركة على نفى الربوبية » لكان قد قال ذلك مسن حين 
بزوغها » وهو لم يقل ذلك لما رأى الكواكب تتحرك من مشرقها إلى مغربها » بل قال 
ذلك لما رآها قد أفلت وغابت عن عين عابدها . 
ثالثاً : ( إبراهيم ) لم يستدل بالآية على إثبات الصانع ؛ بل كان يستدل بها على نفى 
الشزيك و ایطال عبادة ما سوى الله ؛ لأن قومه كانوا مقرّين بالصانع ولكن كانوا يشركون 
فى عبادته غيره » فقوله :( هذا ربى 4 سواء قاله على سبيل التقدير لتفریع قومهء 
أو قاله على سبيل الاستدلال والترقى ؛ أو غير ذلك » لم يكن يقصد به أن هذا رب 
العالمين القديم الأزلى صانع العالم » لأن قومه كانوا مقرّین بذلك » فهم لم ينكروا صانع 
العالم » وإنما أشركوا فى عبادة غيره من الأصنام والأوثان والكواكب » (وابراهیم) يستدل 
بمغيب هذه الكواكب على عدم صلاحیتها للعبادة » لأن الذى يستحق العبادة لا ینبفسی أن 
يغيب عن عين عابده » وهذه الكواكب لا تملك نفسها أن تمنعها من الاحتجاب والمغيب 
عن أعين العابدين لها . فقول اپراهیم : ( لا أحب الافلین © كلام واضح فى دلالته على 
أن الآفل الذى يغيب عن عابده لحظة ما يكون فى هذه اللحظة غاتبا ومحتجبأ » فلا يكون 
معبوداً فى هذه اللحظة لأنه لم يكن هناك من يراه فيعبده » أو يرى أثره فيتقرب إليه = 
(١)هنا‏ فسر المصنف معنى أفل أى انتقل وتغير (راجع العين للخليل ؛ الصحاح 
للجوهرى). 


or 


فان قيل إذا لم يكن فى جهة فما فائدة رفع الأيدى إلى السماء فى 
الدعاء (۱) وعروج النبى صلى الله عليه وسلم إلى السماء ؟ . 

يقال لهم : لو جاز لقائل أن يقول إن الرب عز وجل فى جهة 
فوق لأجل رفع الأيدى إلى السماء فى الدعاء لكان لغيره أن يقول 
هو فى جهة القبلة لأجل استقبالنا إليها فى الصلاة أو هو فى 
الأرض لأجل قربنا من الأرض فى حال السجود » وقد روى فى 


= ویستعین به » ومن شرط العبادة أن يتوجه بها العابد إلى إله مقصود ولا يغيسب عن 
خاطره فى جميع الأوقات > فإذا ما غاب عن عابده ظهر بالحس حينئذ أنه لا يملك لنفسه 
نفعاً ولا ضراً » فضلاً عن أن يدير شئون عابده » ولهذا قال لهم (إبراهيم) فى مناظرته: 
( وكيف أخاف ما أشركتم ولا تخافون أنكم آشرکتم بالله ما لم یرل به عليهم مثلطاناً 
فأئ الفريقين أحق بالأمن 4 (الانعام:۸۱)فهو يبين لهم أن الذى يستحق العبادة ويس تعان 
به عند نزول المصائب لايأفل ولا يغيب عن عابده.فهذه هى طريقة الخليل فى نفى ألوهية 
الكواكب وعبادتها من دون الله » لأن المعبود بحق يجب أن يكون دائم الوجود » فلا ينقطع 
إحساس عابده به » وهذا يناقض ما ذهب إليه المتكلمون فى تأويل الأفول بالحركة . 

(۱) الفوقية : لم يقل أحد فيما أعلم - أن الفوقية ثابتة لله لاننا نرفع يدنا إلى فسوق عند 
الدعاء . ولكن المسلمون كلهم على أننا نرفع یدنا إلى فوق عند الدعاء لایماننا بأن الفوقية 
ثابتة لله قال تعالى : وهو القاهر فوق عباده) (الأنعام : )1١‏ فالإيمان بصفة الفوقية 
سبب فى رفع الأيدى إلى السماء عند الدعاء » وليس كما يقول المؤلف رفع الأيدى إلى 
السماء سبب فى وصفه تعالى بالفوقية . فليتنبه إلى الفرق بين المعنيين » وصفة العلو ثابتة 
لله تعالى آمن بها سلف الأمة وأشار إليها الإمام أبو حنيفة فى الفقه الأكبر وغيره من كبار 
الأئمة » والأمثلة التى يحتج بها المؤلف على سبيل القياس ليست صحيحة لأنه قياس 
معكوس . فبدلاً من أن يجعل الإيمان بصفة العلو سبباً فى رفع الأيدى يجعل رفع الأيدى 
سبباً فى إثبات الصفة ثم قاس على هذا الفهم الخاطىء كل الأمثلة التى أتى بها » وهى 
مغالطة واضحة . 


Not 


لخبر عن النبى صلی / الله عليه وسلم أنه قال :( آقرب ما یکسون 
العبدُ من الله عز وجل إذا سجد ) () قال الله عز وجل:( وَآسْجُدٌ 
یب ) («) فلو كان فى جهّة فوق لما وصيف العبد بالقرب منه إذا 
سجد فكما أن الكعبة قبلة المصلى يستقبلها فى الصلاة » ولا يقال إن 
الله عز وجل فى جهة الکعبة»ومستقبل الأرض بوجهه فى السجود » 
لا يقال ان الله عز وجل فى الأرضء فكذلك أيضاً جعلت السماء 
قبلة الدعاء » لا أن الله عز وجل خال فيها » وكذلك أيضاً عسروج 
النبى صلى الله عليه وسلم إلى السماء» لا يدل على أن الله عز وجل 
فى السماءء كما أن عروج موسى عليه الصلاة والسلام إلى الجبل » 
وسماعه لكلام الله تعالى عندهءلا يدل على أن الله عز وجل حال فى 
الجبل» فعروج النبى صلى الله عليه وسلم إنما كان زيادة فى درجتهء 
وعلوا لمنزلته ليتبين الفرق بينه وبين غيرهفى المنزلة وعلو الدرجة . 
فإن قيل إذا لم يكن الاستواء بمعنى الاستقرار فما معناه ؟ . 
يقال لهم : قد اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال: 
ن الاستواء بمعنى القهر والغلبة واحتّيجٌ على / القائل بهذا وقال : 
لو كان المراد القهر والغلبة » لاأدی ذلك إلى أن يكون قبله مقهورا 
مغلوباً » وذلك محال . 
(۱) ورد الحديث فى : مسلم ۳۵۰/۱ ( كتاب الصلاة باب ما يقال فى الركوع والسجود ) 
ولفظه : أقرب ما يكون العبد من ربه وهو ساجد ؛ النسائى ۱۸۰/۲ ( كتاب التطبیق 
باب أقرب ما يكون العبد من الله عز وجل ) دار الکتسب بيروت ؛ سنن أبى داود 
۳۲۱-۱ ( كتاب الصلاة - باب فى الدعاء فى الركوع والسجود ) . 
(؟) العلق : ۱٩‏ . 


۱ ۵ ۵ 


i 


۲ب 


أى استولی عليه یقال: استوی فلان على الملك » أى استولی عليه . 
ومنهم من قال : المراد به العلو فقوله :2 الرَجَن‌عل‌المرش 
ستو 4 () يريد به الرحمن علا » والعرش به استوی » وهذا 
أيضاً محال ؛ لأنه لو كان الأمر كذلك » لكان العرش مرفوعاً 
لا محفوظاً » فدل على أن على من حروف الصفات » لا من العلو. 

5 ۳ ۳ 1 نهد سر مر یر 
ألما وهی وان ... ) () أى قصد إلى السماء » وعلى بمعنى إلى 
لأن حروف الصفات يقوم بعضها مقام بعض » وتأويلهم فى ذلك 
كثير وكلامهم فى ذلك يطول » والواجب من ذلك » أن ننفى عنه ما 
يؤدى إلى حدوث الرب عز وجل » ثمّ لا نطالب بما عدا ذلك 9 , 
(۱) طه : ۵ , 

(۲) فصلت : ۱۱ . 

(۲) ورد لفظ الاستواء فى لغة القرآن بمعان مخئلفة » ویتوقف فهم معناه على حرف 
التعدية المقترن به کالاتی :- 

١‏ - فقد يُعذى بحرف الجر إلى كما فى قوله تعالی : ( ثم استوی إلى السسماء وهی 
دخان 4 ( فصلت : ۱۱ ) . فاستوی هنا معناه قصد . 

۲ - وقد يكون معذّی بحرف على . كما فى قوله تعالی:الرحمسن على العرش 
استوى 4 ( طه : © ) وهذا هو محل الخلاف بين المتكلمين والسلف . 


هنا معناه المصاحبة والمعية . 


؛ - وقد يأتى الاستواء مفرداً بدون حرف تعدية » كما فى قوله تعالى : ولما بلغ- 
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۳ 


5 
م ت 


- أشده واستوى أتيناه حكما وعلما 4 القصص: 5 ) فی حق نبی الله يوسف ومعناه 
كمل ونضج . 


والذی نفهمه من عبارة المؤلف أن الأقوال التى يحكيها عن القدماء تدور كلها حول معنى 
الاستواء على العرش بدليل أنه يذكر الرأى ويأتى بالرد عليه ليبيّن آن هذا الفهم خاطئ 
ولكن الصحيح أن هذه الأقوال التى ذكرها تدور حول معنى الاستواء العام ولیس معنی 
الاستواء على العرش ؛ لأن الاستواء على العرش لم يأت فى القرآن إلا مقرونا بصرف 
الجر على . وهذا ما يدور حوله الخلاف كما سبق . فالامام أبو الحسن الأشعرى فسی 
كتاب الابانة » وفى كتاب أصول أهل السنة والجماعة أثبت لله تعالى صفة الاستواء بلا 
تكييف وأبطل تأويلات المعتزلة بأن الاستواء هو القهر والاستيلاء ويرى أن رفع التكييف 
لازم والإيمان به واجب وصرح فى المقالات بأنه يقول بما يقول به الام‌ام أحمد بن 
حنبل فى ذلك . وهذا ما عليه السلف » إثبات بلا تمثيل وتنزیه بلا تعطيل وأن الاسستواء 
المعذى بعلى يعنى إثبات صفة العلو لله تعالى وصفة العلو لا يلزم عنها القول بالجهة كما 
يحاول ذلك المؤلف لأن صفة العلو ثابتة بالكتاب والسنة . 

قال تعالى : ( إليه يصعد الكلم الطيب والعمل الصالح يرفعه 4 ( فاطر : ۰)۱۰ ۶ وهو 
القاهر فوق عباده ) ( الأنعام : ۱۸ ) » وحديث الجارية مشهور فى ذلك حين سألها 
الرسول أين الله ؟ فقالت : فى السماء فقال صلى الله عليه وسلم : أعتقها فإنها مؤمنة . 
والأحاديث فى ذلك مستفيضة والنصوص فيها واضحة . وسبب الإشكال فى ذهن المؤلف 
هو استعماله للألفاظ الموهمة التى لم ترد فى القرآن ومحاولة تطبيق معناها البشرى على 
الله سبحانه »راجع فى ذلك ( العلو للعلى الغفار للذهبی ط . أنصار السنة ۱۳۷هب-؛ 
أصول أهل السنة للأشعرى ؛ کتابنا الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل - ط مجمع 
البحوث الإسلامية سنة ۱۹۷۳م ). 

ومناقشة هذه الألفاظ فى حق الله تعالى » وفى حق صفاته لم يرد بها الشرع لا نفياء 
ولا إثباتا » واستعمالها على سبيل النفى أو الإثبات هو نوع من البحث فى تكييف الصفة 
بمعنى كيف استوی . 

هل استواؤه بملاصقة وملامسة ؟هل هو استقرار وجلوس ؟هل يشغل حيزا أو لا يشغل؟- 


۱۰۷ 


ما يؤدى إلى حدوثه » من صفة الأجسام والجوانیب (۱) والأعراض 


= هل هو آکبر من العرش أو أصغر منه ۰۰۰۴(لخ . هذه الأسئلة التی تناولها المولف هنا 
كلها ألفاظ مأخوذة من قياس استواء الرب سبحانه على استواء المخلسوق فان استواء 
المخلوق هو الذی يلزم عنه كل هذه المفاهیم ولما كان السرب الخسالق لا يقاس بالعبد 
المخلوق كان استواژه لا یقاس على استواء عبیده » وقد حسم الامام مالك رضی الله عنه 
هذا الموقف فى قوله : الاستواء 3 مجهول ‏ والإيمان به و اجب والسوال عنه 
بدعة . وإقحام هذه الألفاظ ( الحیز -- - المكان ‏ الجسم ) فى قضية الصفات 
دج مين ف دكات كير اکا اشام جه ل یم امتصسوا سر 
ذلك بألفاظ القرآن نفباً وإثباتاً » لأن هذا المجال لا يتسامح فيه إلا باستعمال الألفاظ التى 
تحدث الله تعالى بها عن نفسه نفیا وإثباتاً » وكل لفظ له لوازم ودلالات أولية ودلالات 
ثانوية » فالألفاظ التى استعملها المتكلمون مما لا أصل لها لا فى كتاب ولا سنة يلزم عنها 
لوازم باطلة فى النفى وفى الإثبات ولذلك فقد حذر السلف من استعمالها فى حق الله تعالى 
لأن الأمر هنا توقيفى وليس اجتهادياً . 
)١(‏ الجنبُ والجتبةٌ والجانب : ثيق الإنسان » وتقول قصدت إلى جنب فلان وإلى جانبه » . 
والجمع جنوب وجوائِبُ وجنائب والأخيرة نادرة . 
ويأتى الجنب بمعنى القرب ( جنب الله ) أى فى قرب الله وجواره. الجبا : القطعة من 
الشئ تكون معظمة أو شینا كثيراً منه . اسان العرب ۲۷۵/۱ ۰ ترتيب القاموس ١/هه‏ ؛ 
مختار الصحاح ۱۱۵ ؛ أساس البلاغة ۱۰۱ ؛ مجمل اللغة ۱۹۹/۱ . لم نجد هذا الجممع 
( جوانيب ) فيما تحت أيدينا من مصادر اللغة . 

ولعل المسعنى اللغوى الاکشر قرباً من معنى الكلمة المقصودة لدى المولف هو 
الجنب بمعنى القطعة من الشئ وتكون معظمه أو شيا كثيراً منهأفهو المقابللة للأجسلام 
كأعراض. 

وقد يكون المعنی محتاجاً إلى تأويل للنقریب بينه وبين ما قصد إليه 
المؤلف . 0 


ثم لا نطالب / بما عدا ذلك . 

فإن قيل : نحن نجهل هذه الاية وما أشبهها من الآيات كاليدين 
والوجه ومن الأخبار المروية عن النبى صلى الله عليه وسلم من 
النزول (۱) والصورة والقدم (۲)» ونحملها على الظاهر 


مد و 


ولا نتأولها قال الله عز وجل:ل, ومايع لم تأویاه: أ الله وَاَلرسِحُونَ في 


)١(‏ حديث النزول مروى عن أبسى هريرة وغيره من الصحابة من وجوه 
عدة ونص الحديث فسى إحدى رواياته فى ( البخارى ۵۲-۵۲/۲ ۰ كتاب 
التهجد » باب الدعاء والصلاة من آخر الايل ) » وفيه:" عن أبى هريرة 
رضى الله عنه أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال : ينزل ربنا تبارك 
وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حين يبقسى ثلث الليل الآخر يقول: 
من يدعونى فأستجيب له ؟من يس ألنى فأعطيه؟ من يستغفرنى فأغفر له..؟ " ؛ 
وعنه كذلك البخارى ۷۱/۸ ( كتاب الدعوات » باب الدعاء نصف الليل ) 
۹ ( كتاب التوحيدء باب قوله تعالى: ( يريدون أن يبدلوا كلام 
الله 4.۰ ؛ مسلم ٩۲۳-۵۲۱/۱‏ ( کتساب صسلاة المسافرين ومقرهاء باب 
الترغيب فى الدعاء والذكر فى آخر الليل والإجابة فيه) ؛ سنن أبى داود ٤۷/۲‏ 
( كتاب الصلاة » باب أى الليل 'أفضل ) "١4/4‏ ( كتاب السنة »باب الرد 
على الجهمية ) . 

(۲) حديث القدم رواه أنس بن مالك أن النبی . صلى اش عليه وسلم - قال : ( لا تزال 
جهنم تقول : هل من مزيد حستی يضسع فيها رب العزة قسدمه 
فتقول قط. فط . وعزتك ‏ ويزوى يعضه إلى بعض ... ) 
انظر الترمذی ۱۱۰-۱۰۹/۱۲ ۰ وقال الترمذى : حديث حسن صحيح غریسب » 
وراجع البخساری ۱۳5/۲ ۸ ۱۳۹-۱۳۸ ؛ مسند الامسام امد 
۲۱۹-۷ . 


۱۹ 


۳1 
یم َو ام نع ریا 4( فنؤمن بها ولا نتأولها. 

(۱) سورة آل عمران : ۷ . 
لقد اختلف النقل عن الصحابة رضی الله عنهم فى الوقف فى الاية الكريمة فى أول سورة 
آل عمران » وهل الوقف على لفظ الجلالة » أو على الراسخین فى العلم . والروايات 
المنقولة عن الصحابة حول الوقف فى هذه الاية تتصل كلها بموقفهم من تحديد معنسی 
التأویل المذکور فى الاية الكريمة ؛ فالذین قالوا بان معنی التأویل فى الآية هو التفسیر 
والبيان قالوا بالوقف على الراسخين فى العلم » لأن الراسخین فى العلم یعلمون تفسير 
القرآن وبیانه » وأن ذلك من شأنهم لان القرآن أنزل لیتدبره المسلم ویقف على تفسيره 
ومعناه » ومن هنا لا يصح الوقف على لفظ الجلالة حتى لا يكون تفسير القرآن وبيانه 
محجوباً عن الراسخين فى العلم » والذين قالوا بأن الوقف على لفظ الجلالة ذهبوا إلى أن 
معنى التأويل المذكور فى الآية الكريمة هو المذكور فى قوله تعالى :( هل ينظرون 
إلا تأويله » يوم يأتى تأويله يقول الذين نسوه من قبل قد جاءت رسل ربنا بسالحق 4 
الأعراف (۵۳) . والمقصود تأويل ما أخبر به القرآن » من الأمور الغيبيسة » فمعنى 
التأويل هنا هو عواقب الامور ومصائرها وليس التفسير والبيان ۰ وهذا أمر غيبى لا 
يعلمه إلا الله فهو محجوب عن الملك المقرب والنبى المرسل . فالوقف فى الآية على لفظ 
الجلالة بهذا المعنى صحيح لأن الراسخين فى العلم لا يعلمون الغيب الذى أخبر به 
القرآن . ولفظ التأويل قد ورد فى القرآن الكريم محتملاً للمعنيين جميعاً » والذين قرأوا 
موقف الصحابة فى هذه الاية لم ينتبهوا إلى المعنى الذى قصده الصحابة من كلمة التأويل 
حين قالوا بالوقف على لفظ الجلالة أو على الراسخين فى العلم » وصوروا موقف 
الصحابة على أنه موقف خلاف وتعارض . وهذا خطأ كبير فى فهم موقف الصحابة وفى 
تفسير رأيهم ؛ والصواب كما أوضحناه أن كل صحابى فسر التأويل بمعنى قرآنى » ورتب 
عليه رأيه فى الوقف فى الآية والرأيان المرويان عن الصحابة فى ذلك صحيحان ولا 
تعارض بينهما كما رأيت لأن الذين قالوا بالوقف على لفظ الجلالة فسروا معنى التأويل 
بأنه عواقب الأمور ومصائرها وهذا آمر غيبى لا يعلمه إلا الله . فيكون الوقف على لفظ - 


1١ 


يقال لهم : هذه الآية دلیل على القول بالتأویل » لا على نة 
۱ مع اج مره قاس 


التأويل » والدلیل عليه قوله عز وجل: وا حون العا یمَولون 
اما پو ...( ۰ والایمان هو التص دیق 3 و التصدیق بالشیء 


مرج + و 


لا يصح مع الجهل » فدل على أن ( وَآلسِحُوْنَ ف الأو يول 
ءامنا به» أى یعلمونه‌ویقولون آمتا فیعلمونه‌مضمر لقوله‌عز وجل 
( ییاه کی تباب 07 کر 04 ؛ لى 
يقولون سلام عليكم ۰ وإذا كانت الآيات والأخبار التى يقتضى العمل 
سے سر ر 4 


بها » تتأول ولا تحمل على الظاهر كقوله عر وجل : (ومن یت 


وتا تمد اوه جه تسود نپا (1). فظاهر الآية يقتضصى 
أن أهل الکباثر يُخلّدون فى النار » ویودی ذلك إلى / القول بمذهب 
القدريّة » فلابد من تأويل هذه الآية فيكون المراد » ومن يقتل مؤمنا 
متعمداً لقتله » مستحلا لدمه » وكذلك فى قوله عليه الصسلاة 


والسلام: ( بين الإسلام وبين الكفر ترك الصلاة » فتن 


= الجلالة صحیحاً . والذين قالوا بالوقف على الراسخين فى العلم فسروا التأويل بأنه 
تفسير القرآن وبيان معناه » وعلى هذا يكون رأيهم فى الوقف صحيحاً أيضاً فلیتنبه . 

انظر : تفسير الطبرى للآية الكريمة وما نقله عن الصحابة فى الوقف وفى تفسير 
معنى التأويل » وانظر كتابنا : الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل . الفصل الخاص 
بآية آل عمران . 
)١(‏ الرعسد : ۲۳ . 
(۲) النساء : ٩۳‏ . 


۱۳۹ 


میت س سر را سر یا و رتیت له ای مس وی سید سای 


ترکها فقد كفر ) )١(‏ يُتأول على مذهب آکثر الائمة ‏ ولا يحمل 
على انظاهر ‏ فالآيات والأخبار التى ظاهرها التشبيه ولا بقعنسسی 
العمل بها بل يقت يقتضى العلم » أولى وأحرى لأن تتأول » , لأنا إذا قان 
على العرش استوی ‏ لا يقتضى العمل ولا له تأويل » فظاهره 
يقتضى حدوث الرب عز وجل » وتشبیهه بالخلق » فما فائدة إعلامنا 
بهء كذلك قوله عليه الصلاة والسلام :( خلق آدم على صورته ) (" 
إذا قلنا ليس لها تأويل ولا تقتضى العمل فيكون هذيانا ولغواء 
ونكون قد صتثقنا الكفار فى قولهم :2 مُعَلَييجْنوْنُ 6 () أى يأتى 
بشئ لا معنى له وغرضهم من نفى التأويل بقاؤهم على التشبيه › 
فان لم يقولوا بالتأويل ۰ ونفوا التشبيه لم يطالبوا بغيره ولم يجب 
عليهم أكثر من ذلك لأن الذى يحوجنا ويدعونا إلى التأويل قول 
المخالف: لا أدرى ولا أتأول » أنا أحمل هذا الاستواء على 


(١).ورد‏ هذا الحديث فى : مسلم ۸۸/۱ ( كتاب الإيمان » باب بپان إطلاق اسم الكفر 
على من ترك الصنلاة ) بلفظ ( إن بين الرجل وبين الشرك والكفر ترك الصلاة ) ؛ سنن 
أبى داود ۶ ( كتاب السنتة » باب فى رد الإرهاء ) ؛ سنن الترمذى ۰۱۲۰/۶ 
(كتاب الإيمان » باب ما جاء فى ترك الصلاة) بلفظ ( بين الكفر والإيمان ترك الصلاة ) ؛ 
سنن ابن ماجة ۳۶۲/۱ (كتاب إقامة الصلاة والسنة فيها » باب ما جاء فيمن ترك الصلاة) 
ولفظه ( بين العبد وبين الكفر ترك الصلاة ) . 

(۲) ورد هذا الحديث فى : البخارى ۱۲/۸ ( كتاب الاستئذان » باب بذو السلام ) ؛ مسلم 
۶ رقم (۲۱۱۲) ( كتاب البر والصلة » باب النهى عن ضرب الوجه ) » ورقم 
(۲۸۶۱) ( كتاب الجنة وصفة نعيمها وأهلها » باب يدخل الجنة أقوام أفئدتهم مثل أفئدة 
الطير ) ؛ مسند الإمام أحمد ۲۶۶/۲ عن أبى هريرة . 

٤ : الدخان‎ )۲( 


۱۹ 


الظاهر / ولا آدری هل هو استقرار أو غير استفرار . وكذلك قوله ۽ ۲-] 
ی و 


عز وجل : ۲ مامتعاک آن تسج لماعت ید ) () أحملها على 
الظاهر » ولا آدری هل هما جارحتان أو غير جارحتين » وهذا 
جهل منهم بالرب عز وجل » وذلك یودی إلى کفره لأن من جهل 
صفة من صفات معلومة » لم يغرف المعلوم على ما هو به » وقوله 
لا آدری شك فى الله عز وجل » وقلة علمه بما يجوز فى حقه وما 
لا يجوز » لأن حمل هذه الآيات والأخبار التى ظاهرها التشبيه على 
ظاهرها إنما تصح بعد نفى التشبيه » وهو أن يعتقد أن هذا الاستواء 
ليس بجلوس ولا استقرار ولا ملاصقة . ثم بعد ذلك هو مخير إن 
شاء تأول » وان شاء حمله على الظاهر » وكذلك قوله عز وجل : 
مامتعاک آن تسجدلما َشت دی 4 » وقوله عز وجل : 
ملك 4 (۱). يعتقدون أن هذه اليد ليست بجارحة ولا تلمس » فما 
هى ؟. 

يقال لهم : قد اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال اليد ها هنا 
يد قدرة » والمراد بالتثنية الواحد كقول الشاعر خليلى وصاحبى / ء ۲-ب 
والدليل عليه أن جميع الموجودات والمخلوقات بقدرته » وخص آدم 
بالذكر » كما أن المساجد كلها لله » وخص الكعبة بالذكر » والنوق 
كلها لله » وخص ناقة صالح بالذكر » فكذلك أيضا خلق آدم وجميع 


(۱) ص : ۰۷۵ (۲) یس : ۷۱ . 


۱۹۳ 


المخلوقات بيده وخص آدم بالذکر تشریفا وتخصیصا > ومنهم من 
قال : اليد ها هنا صفة زائدة على القدرة خص بها آدم وخلقه بها ۰ 
واحتج على القائل بهذا . وقيل : لو آن المراد باليد ها هنا صفة 
زائدةٌ على القدرة؛ لأدّى إلى أن يكون للرب صفات كثيرة لا نعلمها 
وهذا يؤدَى إلى الجهل بالرب » والواجب من ذلك ما ذكرته » وهی 
نفى التشبيه؛ والاعتقاد بان هذه اليد ليست بجارحة (۱» 
ولا تلمس » وكذلك جميع الأخبار التى ظاهرها يقتضى التش بيه › 
كقوله عليه الصلاة والسلام :( خلق آدم على صورته)»؛ وقوله 
عليه الصلاة والسلام : ( إن النار یسلقی فيها وتقول 


(۱) حكى الأشعرى إجماع السلف على إثبات اليد والقبضة لله تعالى ۰ وأنهما حقيقتان 
لا مجازاً وأن يده ليست نعمته أو قدرته كما تأولها على ذلك متأخرو الأشاعرة وأجمعوا 
على أن يديه مبسوطتان وأن الأرض جمیعا قبضته يوم القيامة والسماوات مطويات 
بيمينه » وأن يديه تعالى غير نعمته » وقد دل على ذلك تشريفه لادم عليه السسلام حيث 
خلقه بيده وتقريعه لإبليس على الاستكبار عن السجود مع ما شرّفه به بقوله( ما منعسك 
أن تسجد لما خلقت بيدى 4 سورة ص : ۷۵ . ومعلوم أن خصوصية آدم بهذا الشسرف 
أنه خلقه بيديه ٠‏ فلو كانت اليد هی القدرة أو النعمة لتساوى فى ذلك خلقه آدم وغيره » 
ولما كانت هذه الخصوصية » وما أشار إليه المؤلف بأن الیدبن بلفظ التثنية تدل على 
الواحد لم أجد له أصلاً فى اللغة إذ من المعروف أن الجمع قد يطلق ويراد به الواحد على 
سبيل التعظيم والتفخيم » أمّا أن يقال إن لفظ التثنية قد يطلق ويراد به الواحد فهذا لم أعثر 
له على أصل فى اللغة » بل إن شيخ الإسلام ابن تيمية قد جزم بأن هذا ليس فى لغة 
العرب . راجع أصول أهل السنة للأشعرى . 


۷۱۹۶ 


هل من مزید حتی يضع الجیار قدمه فیها)()» وقوله عليه الصلاة 

والسلام(رأیت ربى فى أحسن صورة)(۲). فالواجب فى ذلك الاعتقاد 

بان الهاء فى قوله خلق آدم على صورته عائدة / إلى آدم أو إلى ۷۵- 

المصوّرة: لا إلى الرب عز وجل؛ لأن الرب عز وجل ليس بصورة ‏ 

لأن الصورة لاب لها من مصوّر » والرب عن وجل مزه عن ۱ 
ذلك » وكذلك القدّم أيضاً عائد إلى قذم الجبّار الكافر قال الله عز 0 


ت سے م ۳ ۳ 3 3 
وجل : واب کار ع ید4 (") أو عائد إلى من قثمه السرب 5 
عر وجل فى السابق أنه من أهل الذسار .قال الله عن 1 


(۱) ورد هذا الحديث بلفظ مختلف فى : مسند الإمام أحمد عن أبى هريرة أن النبى صلی 
الله عليه وسلم قال : ( احتجت الجنة والنار فقالت الجنسة : يارب مسالی لا يدخلنسى 
إلا فقراء الناس وسقطهم ۲ وقالت النار: مالی لا بدخلنی الا الجب‌ارون والمتک‌برون ؟ 
فقال للنار : آنت عذابی أصيب بك من أشاء . وقال للجنة : آنت رحمتی أصيب بك مسن 
اشاء » ولکل واحدة منکما ملؤها ۰ فأما الجنة فان الله ينشىء لها ما يشاء » وأما انار 
فیلفون فیها وتقول هل من مزید حتی یضع قدمه فیها › فهنالك تمتلیء ویزوی بعضها 


شاه د هاعد اه 


(؟) ورد هذا الحديث فى سنن الترمذى ( كتاب تفسير القرآن ‏ باب ۳۹ ) حديث 
رقم (۳۵۶۳) عن معاذ بن جبل رضسی الله عنه . وقال الترمذى : هذا حديث 
حسن صحيح » سألت محمد بن إسماعيل عن هذا الحديث فقال : هذا حديث صحيح ؛ 
سنن الدرامى ( كتاب الرؤيا ‏ باب ۱۲) حديث رقم (۲۲۰۶) . 


)"( إيراهيم : ۱۵ . 


۱71٥ 


۵ب 


7 27 ام 1 کر کر سے 


وجل :( وس رِالذِيتءامنوأ نریم € () أى 
سابقةٌ صدق لا إلى الرب عز وجل ٠‏ قال الله عن وجل : لواب 
EA‏ اة ماود وا فمن يعتقد ويؤمن بأن الله إله » ومع 
ذلك لا تمتلىء جهنم الا به » فالسكوت عنه أولى من الكلام معه 
ومناظرته ؛ لأنه لم يستفد من عقله غير التکلف الذى بيه يستحق 
العقوبة والتخلد فى الثار » وإتما العاقل على الحقيقة من يتوصل 
بعقله عند نظره استدلاله إلى الحق » »كما بيّنا أن ایراهیم عليه 
الصلاة والسلام استدل على حَأق الكوكب والشمس والقمر بالتغيير 
والأفول والانتقال من حال إلى حال» وتا الرب عز" وجل باتباعه 
لإصابته الحق » لا من يعتقد / ويصف الرب بالنزول » والانتقال : 
والتغيير من حال إلى حال ویْمر" هذه الأخبار على ظاهرها من غير 
تأويل » ولا نفى تشبیه » بجهله وحماقته » وقلّة علمه وبصيرته » 
وتأويل هذه الأخبار يطول شرحه » وليس هذا موضعه . 

۷ - نبوة محمد صلى الله عليه وسلم إلى قيام الساعة : 

ثمّ يعتقدون أن النبىئ صلى الله عليه وسلم نبوته باقية بعد وفاته؛ 

كبقائها(:)حال حياته إلى أن يَرِتْ الله عز؛ وجل الأرض ومن عليها . 
وأن شريعته ناسخة لجميع الشرائع » وجميع الق يخاطبون بها ؛ 


45 : يونىس : ۲ . (۲) الأنبياء‎ )١( 
. فى الاصل ( لبقائها ) والصواب ما ذکرناه‎ )۲( 


۱۳۹۹ 


اسر مر سم کے سے سیم 


قال الله عر وجل : ماک نتاس () ومنجزه باق 
وهو القرآن قال الله عز وجل :۳( توا بعشرسور هلو )€ ) 
( مَأثوأدسورة مَثْلِهِ 6 )2 قل لن امعت لاش والجنعآن 

یو مل هنذا الْفرَانٍ تون یمه ) (4) » وأن مغراجه صحيح » 
وكان فى اليقظة لا فى المنام ؛ قاری به إلى بيت المقدس » قال 
الله عز” وجل :سبح نَل ىسرك عدوم َالْمَسْجِ دال رار 
جرا لقص 4 () ومُّحَال أن يقول أسترى به ولم يسر به » 
وعرج به إلى السماوات السستّبْع » وإلى العرش » وعرض عليه 


1 مور 7 5 a.‏ ت کرک مره 
جميع المخلوقات / قال اللہ عز وجل ٠:‏ لد ران من ات رید ا 


> (» وسمع كلام الله القديم الأزلى بلا واسطة » كما سمع 
موسى عليه الصلاة والسلام بلا واسطة » قال اش تعالی: أو 
یدرد € (۷) فالفرق بين نبيّنا وبين موسى عليهما 
اصلاة والسلام» أن موسی عليه الصلاة والسلام سمع كلام الرب 
ی وهو على وجه الارض من وراء حجاب» ونبينا عليه 
لصلاة والسلام سمع کلام الله عن وجل » وهو بالأفق الاعلی لا من 
وراء حجاب » بل مع المشاهدة » قال الله عز وجل : < مكدب 
الاد مارا 6 )ای ما كذب الفؤاد ما رآه بِعَيْن رأسه وأن 
جميع ما أخبر به صدق » من قوله عليه الصلاة والسلام 


)۱( سبأ : ۲۸ (۲) هود:۱۳ (۴) یونس: ۳۸ (۶) الإسراء:۸۸ 


)۰( الاسراء : ۱ )1( النجم:۱۸ )۲( النجم: ۱۰ )۸( النجم: ۱۱ 


۱۹۷ 


( آثبرفت على الجنة فوجدت آکثرها اه » وأشرفت على النسار 
فوجدت أكثرها النّساء ) (0 ۰ وهذا دليل على أن الجنة والنسار 
مخلوقتان قال الله عر وجل : ( تلم 4 () »و ( ید 
کرت 4 () محال أن يقول أعدت وما أعدت فمن أنكر ذلك فقد 


(۱) ورد هذا الحديث فى مجمع الزوائد للهيثمى ۰۷۹/۸ ۲۹4/۱۰: ( باب ما جاء فى 
الله ) عن أنس عن النبى صلى الله عليه وسلم » وقال : رواه البزار وفيه سلامة بسن 
روح وثقه ابن حبان وغيرهء وضعفه أحمد بن صالح وغيره » وروايته عن عقيل وجادة 
ط . بيروت 3588 ام. 

وقال العجلونى فى كشف الخفاء ١514/١‏ حديث رقم (*4۹) ط . عباس الباز - 
مكة: رواه البيهقى والبزار والديلمى والخلعى بسند فيه لين عن أنس رفعه وله شاهد عند 
البیهقی من حديث مصعب بن ماهان عن جابر » لكن قال عقبه : انه بهذا الإسئاد منکر» 
وقال القارى : فى الموضوعات وصححه فى التذكرة وليس كذلك » بل قال ابن عسدی : 
إنه منكر . 

وجاء عن سهل التسترى فى تفسير البله بأنهم الذين ولهت قلوبهم وشغلت بالله عز 
وجل » وعن أبى عثمان : الأبله فى دنياه الفقيه فى دينه » وروی البيهقى عن الاوزاعسی 
أنه قال: الأعمى عن الشر البصير بالخير » ومثله قول القرطبى هم البله عن معاصى 
اش وقال: وفى النهاية البله هم الذين غلبت عليهم سلامة الصدور وحسن الظن بالنسساس 
لأنهم أغفلوا أمر دنياهم فجهلوا حذق التصرف فيها وأقبلوا على آخرتهم فشغلوا آنفس هم 
بها فاستحقوا أن يكونوا أكثر أهل الجنة ۰ فأما الابله وهو الذى لا عقل له فغير مراد فسی 
الحديث . 
(۲) آل عمران : ۱۳۳ . يعنى الجنة . 
(۲) البقرة : ۲۶ ۰ آل عمران : ۱۳۱ . یعنی النار . 


۱۹۸ 


کذب الله عز وجل » ورسوله صلی الله عليه وسلم فيما أخبرا به » 
وذلك كفر . 

واليغراج وال(سراء غير مستحيل فى العقل » فالإيمان 
به واجبٌ / والمنكر له مکذب لما أخبر به الرب عز وجل » 
وكذلك المنكر للشفاعة أيضاً » والخوض . والصراط » والميزان 
قال النبی؛ صلی الله عليه وسلم :( ادخرت شفاعتى لأهل الكبائر من 
أمتى ) )١(‏ . 

وروی عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال : ( تخرج طائفة من 
أمتى من النار بشفاعتى وقد صاروا کالجمَت ) () . والأخبار 


(۱) ورد هذا الحديث ومعه أحاديث الشفاعة فى : البخارى ۲۶۷/۸ ( كتاب 
التفسير » فى تفسير سورة الإسراء » باب ("ذريةمن حملنا مع 
نوح ") و 41١/1‏ (كتاب التوحيد ء باب كلام الرب تعالى يوم القيامة) و ۱۰/۸ 
فسی تفسير قوله تعالى ( وعسلم آدم الأسساء 4 ؛ مسلم ١84/١‏ ( کتساب 
الإيمان ؛ باب : أدنى أهل الجنة منزلة)؛الترممذى ۵۳۸-۰۳۷/۶ 
( کتاب صفة القيامة : باب ما جاء فى الشفاعة ) ؛ مسند أحمد 
1/0 . 

(۲) لم آعشر علسى النص الذى أورده المؤلف ؛ وجاء فى البخارى ( كتاب 
القبائل ) عن أبى سعيد الخدرى أنه سمع رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول : " سيخرج 
قوم من النار قد احترقوا وكانوا مشل الحمم " ... حديث رقم ۰۱۱۳۰۷ ۲۱۲۱۰ ۰ 
۶۶ ۱۱ , 


۷۹۹ 


٦‏ ۲ب 


السواردة ة فى الحوضص )۱( والمیزان )۲( والصراط 9 و عداب 
القبر (4) مشهورة معروفة فَمَن رد خبراً منها کمن رد كلام الله 


(۱) وردت أحاديث الحوض فى : البخاری ۰۰۳/۸ ( کتاب التفسير : باب : 9 إنا 
أعطيناك الکوثر )€ . و ۶۷۲/۱۱ (کتاب الرقاق : فى الحوض ) ؛ مسلم ۱۷۹۲/۶ (کتساب 
الفضائل : باب : اثیات حوض نبینا صلی الله عليه وسلم) ؛ السترمذی 5١11/5‏ ( کتاب 
التفسیر : باب " ومن سورة الکوثر " ) ؛ ابن ماجة ۱۵۰/۲ (کتاب الزهد : باب " صفة 
الجنة ") ؛ مسند. أحمد ۲۸۳-۵ ؛ سنن الدارمی ۳۳۷/۲ فى کتاب الرقائق . 

(۲) وردت أحاديث المیزان عن أبى الزناد عن الأعرج عن أبى هريرة أن رسول الله 
صلى الله عليه وسلم قال : [ يد الله ملأى لا یفیضنها نفقة » سحّاء الليل والتهار ۰ وقسال 
أرأيتم ما أنفق منذ خلق السماوات . فإنه لم يعض ما فى يده » وقال عرشه على الماء 
وبيده الأخرى الميزان يخفض ويرفع ] راجع البخارى (كتاب التوحيد » باب ما يذكر فى 
الذات والنعوت وأسامی الله ) . كذلك ورد عن الميزان فى صحيح مسلم عن آبی مالك 
الأشعرى قال : قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : [ الطهور شطر الإيمان › والحسد 
لله تملأ المیزان» وسبحان الله والحمد لله تملآن -أو تملاً- ما بين السماوات والأرض › 
والصلاة نور ء والصدقة برهان › والصبر ضياء ء والقرآن حجة لك أو عليسك »كل 
الناس يغدو فبائعٌ نفسه فمعتقها أو مويقها ] (كتاب الطهارة » باب فضل الوضوء) 
حديث رقم (۰۵7) . وفى القرآن الكريم ( ونضع الموازين القسط ليوم القيامة فلا تظلم 
نفس شيئا 4 ( الأتبياء : ۶۷ ) فوجب الإيمان بها . 

(۳) وردت أحاديث الصراط فى : البخارى (كتاب الآذان)؛ مسلم ( كتاب الإيمان ) ضمن 
حديث طويل وفیه[.. وفى حافتى الصراط كلاليب معلقة مأمورة بأخذ من أمرت به › 
فمخدوش ناج . ومكدوس فى النار..والذى نفس أبى هريرة بيده إن قعرجهنم لسبعون 
خريفا ]. 

(۶) وردت أحاديث عذاب القبر فى البخارى ( كتاب الجنائز ) ؛ مسلم ( كتاب المساجد ) 
وکان من أدعية الرسول صلی الله عليه وسلم المشهورة : (اللهم إتى أعوذ بك من عذاب 
القبر) ۰ وفی الحديث [ والقبر اما روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفر النسار ] 
وانظر تفصیل ذلك فى شرح العقيدة الطحاوية ص ۳۱۵-۳۰۲ . 


۷۷۰ 


تعالى » قال الله عت وجل :2 ومآ اج سول مَخذوهوما 2-5 
و € (۱) ۰ 
۸- [ ترئیب الصحاية فى الفضل ] 
تم یعنقدون أن آفضل التاس بعد رسول الله صلى الله عليه 
وسلم أبو بكر ۰ ثم عمر (۲) » ثم عثمان » ثم على رضی الله 
عنهم ؛ وأن الم فى لخلافة هو مت فى الفضيلة ؛ امتح 
يم المفضول على الفاضل » لأتهم كانوا يراعون الأفضل 
ال :الیل عليه أ أبا بكر لما نص على عمر ء قام اليه 
طلحة رضى الله عنه فقال : ما تقول [ إذا لقيت ربك ] () وقد 
ولیت علينا فظاً غليظاً ؟ فقال له أبو بكر رضی الله عنه حرکت لی 
عينيك » وذللت لی عقبيك وحمتنی (؛) تلفتتی عن رأيى » وتصنُدّنى 


(۱) الحشر : ۷ . 

(۲) ورد الحدیث بتفضيل أبى بكر وعمر فى : البخاری ۷/۵ ( کتاب فضائل رسول الله 
صلى الله عليه وسلم ) باب حدثنا الحميدى . .. عن محمد بن الحنفية قال : قلت لأنس : 
أى الناس خير بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم ؟ قال : أبو بكر . قلت: ثم من؟ قال : 
ثم عمر. وخشيت أن يقول عثمان » قلت : ثم أنت . قال : ما أنا إلا رجل من المسلمين ؛ 
وكذلك ورد مع اختلاف فى الألفاظ فى : سنن أبى داود ۲۸۸/۶ ( كتاب السنة باب قسی 
التفضیل ) ؛ ابن ماجة 0١‏ ( المقدمة » باب فضل عمر ) عن عبد الله بن سلمة قال : 
سمعت عليًا يقول: خير الناس بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم أبو بكرء وخير الناس 
بعد أبى بكر عمر ؛ المسند رقم ۸۲۳ ۰۸۳۵ ۰۸۳۷ ۸۷۱ ؛ وفى الجامع الكبير 
للسيوطى ۰۱۸/۱ ط . مجمع البحوث ۹ ام: خير هذه الأمة بعد نبيها أبو بكر وعمر . 
(۲) ما بين المعقوفتين [ ] فراغ فى الأصل » وقد أكملناه لتمام المعنى . 

(4) وَحَمتّنى : يقال حاسّه مُحامّة بمعنى طالبته . وقال أبو زيد : يقال أنا مُحام على هذا 


الأمر .. أى ثابت عليه . انظر مادة ( حمم ) لسان العرب ۱۵۳/۱۲ . 
۱۷۱ 


۷ عن دینی »)١(‏ بل أقول له إذا / سألنی :خلفت عليهم خير أهلِك() . 
فدل ذلك آنهم کانوا براعون الأفضل فالافضل » وأن النبّى صلی 
لله عليه وسلم لم یصراح بالنص على أحد » وإنما تست الخلافة 
بالإجماع لا بالنصّ . وقد قيل إنها ثبتت بالنص » ولكنه نص خف 
يحتاج إلى تأويل وتأمّل مثل قوله عليه الصلاة والسلام ( مروا أبا 
بكر فليّصل بالن‌اس ‏ لا ينبغى لقوم فيهم أبو بكر أن 
يتقدمهم غيره (۲) اقتدوا باللذين من بعدى أبو بكر وعمر ) (۰)4 


(۱) فى الأصل ( تصدنى عن ذنبى ) . 

(۲) روى أنه قد دخل طلحة بن عبيد الله على أبى بكر الصديق فقال له : استخلفت على 

الناس عمر وقد رأيت ما يلقى الناس منه وأنت معه » وكيف به إذا خلا بهم وأنت لاق 

ربك فسائلك عن رعيتك !! فقال أبو بكر : أجلسونى » فأجلسوه فقال : أبالله تخوففى !! 

إذا لقيت ربى فسألنی قلت : استخلفت على أهلك خير أهلك . راجع الكامل ج5/97؟4 . 
وقد أورد هذا النصٌ الباقلانى فى خطبة الصديق حينما قم عمر رض الله عنه 

للخلافة بعده . راجع فى ذلك التمهيد للباقلانی ص۱۹۷ . ط ۱۹۵۰م . 

(۳) ورد هذا الحدیث عن عائشة رضی الله تعالی عنها فی: سنن الترمذی ۸۵ کتاب 

المناقب : مناقب أبى بكر الصدیق ‏ باب رقم ۵٩‏ ) وقال الترمذی : هذا حدیث غريب » 

وذکره السیوطی فى ( الفتح الکبیر ) ۳۷۳/۳ وقال إنه فى سئن الترمذی عن عائشة ؛ 

وقال الالبانی فى ( ضعیف الجامع الصغير وزیادته ) 45/5 : ضعیف جداً . 

(4) ورد هذا الحدیث بهذا اللفظ أحياناً ء وورد أحياناً آخری بلفظ [ إنى لا آدری ما قسدر 

بقائی فيكم فاقتدوا باللذين من بعدی أبو بكر وعمر .... الخ ] الحدیث 

الحدیث عن حذيفة بن الیمان رضی الله عنه فى : سنن الترمذی ۲۷۲-۲۷۱/۰ ( کتساب 


المناقب » باب منه ) » وقال الترمذی : " وفی الباب عن ابن مسعود. هذا حديث حسن ۲ ؛ 
سنن ابن ماجة ۲۷/۱ ( المقدمة » باب فى فضائل أصحاب رسول الله صلى الله عليه 
وسلم )؛ المسند ط . الحلبى ۶۰ . وصحح الألبانى الحديث فى 


۷۱۷۲ 


وکقوله فى على رضی الله عنه : ( أنت متی بمنزلة هارون مسن 
موسی)()( من كنت مولاه فعلی مولاه ) (1) والصحيح أنه لم ينص 
على أحدٍ » والدليل عليه قوله عليه الصلاة والسلام :1 إن ولوها أبا 
بكر تجدوه ضعيفاً فى نفسه قويًا فى أمر الله » وان تولوها عمر 
تجدوه قویّا فى بدنه قویّا فى أمر الله » وان تولوها عثمان تجدوه 
هادياً مهديًا دوان تُولُوها عليًا يهدكم إلى الصراط المسستقيم () 


(۱) ورد هذا الحديث - مع اختلاف فى الألفاظ - عن سعد بن أبى وقاص رضی الله عنه 
فى : البخارى ۱۹/۵ ( كتاب فضائل أصحاب النبي .. باب مناقب على بن أبى طالب) ؛ 
مسلم ۱۸۷۱/۶ ( كتاب فضائل الصحابة.. » باب من فضائل على بن أبى طالب)؛ سنن 
الترمذى ۳۰۲-۳۰۱/۰ (كتاب المناقب » باب مناقب على بن أبى طالب) ؛ سنن ابن 
ماجة ١/49-"5-41؛‏ ( المقدمة ) » باب فى فضائل أصحاب رسول الله صلى الله عليه 
وسلم : فضل على بن أبى طالب ...)؛ المسند /417. والحديث فى فضائل الصحابة (رقم 
۰۵۵۱۱۳۰۱۹۵۷۲۹۵ ۱۱۵۲-۱۱۳-۱۱۹۱ 

(۲) ورد هذا الحدیث فى : سنن الترمذی ۲۹۷/۰ ( کتاب المناقب » باب مناقب على بن 
أبى طالب ... ) وقال الترمذى : " هذا حديث جسن غريب " . وصححه الألبانی فى 
تعليقه على ( مشکاة المصابیح ) للتبریزی ۷۶۳/۳ ؛ وکذا صححه فى ( صخیح الجامع 
الصغير ) ۳۵۲/۶ ط . المکتب الاسلامی - بیروت ۱۹۹۰م ؛ سننن ابن ماجة 45/١‏ 
( المقدمة ؛ فضل على ....) عن سعد بن أبى وقاص رضى الله عنه . 

(۳) ورد هذا الحديث بألفاظ مختلفة فى : مسند الإمام أحمد ١757/5‏ حديث رقم (۸۷۱) 
عن زيد بن یب عن على قال : قيل يا رسول الله من ی بعدك قال : ( إن تَوْسرُوا ابا 
بكر تجدوه أميناً زاهداً فى الدنيا راغباً فى الآخرة وان توْمرّوا عمر تجدوه قوياً أميناً لا 
يخاف فى الله لومة لائم وان تؤمروا علياً ولا أراكم فاعلين تجدوه هادياً مهدي يأخذ بكم 
إلى الطريق المستقيم ) » كذلك ۱۵۸-۱۵۷۳ حديث رقم (۸۰۹) ۰ قال الشيخ شاكر: 
إسناده صحيح ... والحديث فى مجمع الزوائد (۱۷7/۵) وقال " رواه أحمد والبزار 
والطبرانى فى الأوسط ۰ ورجال البزار ثقات " . 


1۷ 


فأخبر أن كل واحد منهم یصلح للإمامة على الانفراد » ولم ينص 
على أحد لأنّه لو نص على آحد لما قال إن تولوها » ولما قالت 


باب الأنصار متا أمير ومنكم / أمير فدل على أن الخلافة بَعْد النبی صلسی 


الله عليه وسلم لأبى بكر رضى الله عنه بالإجماع 0 
والاجماع حجَة. قال الله عن وجل ۰( ومن افق الرسو 
مین هدک و و کی یل ما رم 
بهم وسات میم مَصِيرًا 4 (). 

فإن قيل:على أولى بالخلافة أنه أعلم من أبى بكر وأشجع؛ وكان 


.أقرب إلى النبى صلی الله عليه وسلم من أبى بكر؛ لأنه كان ابن عمّه. 


يقال لهم : هذا ليس يصحيح » والدليل على ن أبا بكر كان 
و 
عليه وسلم لقاتلتهم عليه ولو خلانی الناس كلهم لجاهدتهم بنفسی 
فقال عمر رضی الله عنه سمعت النبی صلی الله عليه وسلم یقول : 
( آمرت أن آقاتل الناس حتی یقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوها 
عصموا منی دماءهم وأموالهم ) () ۰ فقال له أبو بكر 
(۱) النساء : ۱۱6 
(۲) ورد هذا عن عدد من الصحابة بروایات مختلفة فى : البخارى (۱۰/۱) ( كتاب 
الایمان » باب فإن تابوا وأقاموا الصلاة ۰۰۰ الخ ) ؛ ۱۰/۹ ( کتاب استتابة المرتدين 
و المعاندین » باب قتل من أبى قبول الفرائض ) ؛ مسلم ۰۳-۵۷/۱ ( کتاب الایمان » باب 


الأمر بقتال الناس ... الخ ) . وقال السیوطی فى الجامم الصغیر": متفسق عليهءرواه 
الأربعة عن أبى هريرة وهو متواتر ". 


۱۷ 


رضی الله عنه : سمعته یقول الا بحقها » والزکاة من حقها ‏ والله 
لا آفرق بين ما جمع الله عز وجل )١(‏ » قال الله عز وجل : / 
( وَأَقِيمُالصَلَدوءَاهُأا لو > (؟) ۰ وكان النبى صلى الله عليه 
وسلم قبل وفاته قد جهز جيشا ثم مات » والجيش مجهز لم يسر » 
وارتد الناس ثم مات فقال عمر لأبى بكر رضى الله عنهما : الناس 
قد ارتدوا » وحماة الإسلام فى هذا الجيش » ومن الرأى رده مسن 


)١(‏ يروى أنه بعد أن تولى أبو بكر الخلافة قال لأسامة : أنفذ لأمر رسول الله صلى الله 
عليه وسلم ؛ فقال عمر بن الخطاب : كيف ترسل هذا الجيش والعرب قد اضطربت 
عليك!؟ فقال الصديق : لو لعبت الكلاب بخلاخيل نساء المدينة » ما رددت جيشا أنفذه 
رسول الله صلى الله عليه وسلم . 

وقال له عمر وغيره : إذا منعك العرب الزكاة فاصبر عليهم . فقال : والله لو 
منعونى عقالا كانوا يؤدونه إلى رسول الله لقاتلتهم عليه . والله لأقاتلن من فرق بين الزكاة. 
والصلاة . فقيل له ومع من تقاتلهم ؟ قال : وحدى حتى تنفرد سالفتى . 

وعن أبى هريرة أنه قال : إن رسول الله صلى الله عليه وسلم وجه أسامة بن زيد فى 
سبعمائة إلى الشام » فلما نزل بذى خشب قبض النبى وارتدت العرب حول المدينة فاجتمع 
أصحاب الرسول صلی الله عليه وسلم إلى الصديق فقالوا : يا آبا بكر رد هؤلاء » ققال 
والذى لا إله غيره لو جرت الكلاب بأرجل أزواج رسول الله ما رددت جيشا وجهسه 
رسول الله » ولا حللت لواء عقده الرسول فوجه أسامة فجعل لا يمر بأناس يريدون 
الارتداد إلا قالوا : لولا أن لهؤلاء قوة ما خرج هؤلاء من. عندهم ولكن ندعهم حتى يلقوا 
الروم . فلقوا الروم فهزموهم وقتلوهم ورجعوا سالمين فثبتوا على الإسلام . 

راجع العواصم من القواصم لأبى بكر بن العربى ں٥٤‏ هامش  )١(‏ تحقيق محسب 
الدين الخطيب ؛ البداية والنهاية "١١/1‏ ؛ الكامل لابن الأثير ۲۱۹/۲ ؛ تاريخ الطبرى 
لابن جرير الطبری ۲۲۲/۳ ط. القاهرة ۱۳۲۹هب . 


۵۳ البقره :4۳۰ . 


۱۷۵ 


۱-۸ 


۸ ۲ب 


السَبير لما قد جهّز له » فقال بو بكر رضی الله عنه : آشجاع فى 
الجاهلية وخوار فى الإسلام » والله لا رددت جيشاً جهّزه رسول الله 
صلى الله عليه وسلم › » قال عمر رضى الله عنه : لم يبق أحدّ - أنا 
ولا غيرى-إلاً وداخله فشل إلا ما كان من أبى بكر رضى الله عنه. 
ومن الدليل على أن أبا بكر أشجع من على رضى الله عنخ1 أن 
لب صلى الله عليه وسلم أعلم عليًا بموته فقال له:ابن ملجم 
يقتلك(١)‏ ]» فكان علي رضبى الله عنه إذا لقى ابن ملجم يقول : متى 
تخضب هذه من هذه يعنى لحيته من دم رأسه » فكان إذا دخل 
الحرب فلاقى الحَصثْم يعلم أن ذاك الخصم لا يقتله فهو معه كأنه 
نائم على فراشه وأبو بكر رضى الله عنه كان إذا دخل الحرب 
ولاقى الخصم / لا يدرى هل يُقتل أم لا يُقتل » فمن يدخل الحسرب 
وهو لا يدرى هل يقتل أم لا ويقاسى من الكرً والفر والجزع والفزع 
ما يقاسى » يكون کمن يدخل الحرب وهو نائم كأنه على فراشه ؛ 
فدل على أن أب بكر رضی الله عنه كان أشجع . 

ثم يقال لهم : الشجاعة ليس فيها فضل » الدليل عليه لو أن 
الشجاع تخلّف عن الجهاد وجاهد الجبان لكان الفضئل للجبان 
لاللشجاع المتخلّفء ثم لو جاهدا جميعاً وقلنا الفضل للجبان كان غير 


(۱) وردت أحاديث كثيرة فى وفاة علي بن أبى طالب » وإعلام التبى صلسى الله عليه 
وسلم بأنه سيقتل على يد أشقى الناس دون ذكر ابن ملجم ذكرها ال هيثمى فى مجمسع 


الزوائدء باب وفاته رضي الله عنه : ۱۳۹/۹ وذكر أن بعضها رواه الط برانی بإسناد 


حسن » وأحمد والطبرانى والبزار باختصار ورجال الجميع موثقون . 


۱۷۹ 


بعيد » لا الجبان يقاسى من المشقة ما لا يُقا بيه (۱) الشجاع السذی 
له درب بالحرب ۰ فإذا قلنا إن الجبان أفضل لما يناله من المشقة فى 
که وفرء يكون غير بعيد'» وكذلك القرابة أيضاً ليس فيها فضل 
أن ) الإنسان يكتسب الفضل بما يفعله بنفسه قال الله عز" وجل( ون 
مان ٍلاماسکن 6 )١(‏ والقرابة شىء إلى الله عز وجل » 
ليست مما يكتسب العبد فضلاً وغيره » والدليل عليه أن والد البسی 
صلى الله عليه وسلم ووالدته فى الثار» فلو أن القرابة/ تفيد(؟) شيئا 

لأفادتهما » لأنهما أقرب من غيرهما . وقد روى فى الخبر عن 
النبى صلى الله عليه وسلم أنه قال-: لفاطمة ‏ عليها السلام ‏ 
( إن أردت اللحوق بى فعليك بكثرة السجود )(؛) أحالها على العمل 
لا على الب والقرابة » ولو أن القرابة ينال بها فضلا لكان 
العبّاس أفضل من على ء لأنّ العباس عم النبى صلی الله عليه وسلم » 
وعلى ابن عمه والعمٌ أقرب من ابن العمٌ» وعلی أفضل من العباس 
ف دل على أن الفضل بمعنى آخر ليس بالقرابة » وهو ما روى 


)فى ات( 
(؟) للجم 8 . 
)٤(‏ ورد هذا الحديث فى : سنن ابن ماجة ٤٥۷/١‏ رقم 0 )ع إقامة الصلاة 


والسنة فيها ١‏ باب ماجاء قي كثرة السجود )تاد من عن أبى فاطمة ؛ مد مد 
1/1 بلفظ مختلف » ومن طريق ثالث مختصر بلفظ " يا أبا فاطمة إن أردت أن تلقانى 
فأكثر السجود " وفيها ابن لهيعة وهو حسن الحديث فى المتابعات والشواهد › قاله الألبانى 
فى إرواء الغليل ۲۱۰/۲ ( ط المكتب الإسلامى ) . 


۱۷۷ 


۹ 


۹ب 


عن النبى سل اله عليه ول أله قال : (إن یم مه وله 
08 رو 
نا ڪرم يندا م 0 . 

فان قیل : على أعلم من أبى بكر رضى الله عنهما لأن النبى 
صلى الله عليه وسلم قال : ( أنا مدينة العلم » وعلی بابها » فمن 
آراد المدينة فليقصد الباب ) (©) يقال لهم : هذا الخبر لا يخلو ما 
أن يكون علیٌ رواه أو غیره ؟ فان كان غير على رواه فهذا علم 
من العلوم قد علمناه من غير الباب وإذا جاز / أن يُعلم علم من 
العلوم من غير الباب جاز أن يُعلم جميعها أو أكثرها من غير 
الباب » وان كان على قد رواه فهذه شهادته لنفسه وشهادة الرجل 
لنفسه لا تقبل » فدل على أن الخبر له معني غير ما ذهب وا إليه 
وقوله عليه الصلاة والسلام : ( أنا مدينة العلم وعلی بابها ) (") لم 
)١(‏ ورد حديث حجة الوداع فى مواضع مختلفة : انظر فتح البارى ۱۰۸/۸؛ وصحيح 
مسلم ۸4۲-۸۸٦/۲‏ ( كتاب الحج ؛ باب حجة النبى صلى الله عليه وسلم ) ؛ وقد أورد 
الشيخ ناصر الألبانى زيادات من كتب الحديث فى ( حجة النبى ص ۷۳-۷۱ ) . 
(۲) الحجرات : ۱۳ . 
(۲) آورد ابن الجوزی هذا الحدیث فى کتابه الموضوعات » وتحدّث فيه عن طرقه 
وألفاظه » راجع : کتاب الموضوعات ٠٠٠-۳٤۹/۱‏ ؛ انظر السيوطى فى اللالىء 
المصنوعة ۳۳٣-۳۲۸/۱‏ ؛ الشوکانی فى الفوائد الموضوعة ص ۳4۹-۳4۸ ط. بیروت 
۷ سس . وكذلك تحدّث الامام ابن تيمية عن ذات الحدیث فى منسهاج السنة النبوية 
۷ وقال إنه موضوع وأشار إلى ما ذکره ابن الجوزی فى ذلك » وقال الألبانی هو 


موضوع فى الجامع الصغير ۱/۲ > وقال عنه الترمذی : حدیث غريب منکر راجم 
السنن ۳۰۱/۵ ( كتاب المناقب » باب مناقب على ب بن أبى طالب ) . 


۱۷۸ 


يرد عليًا بن أبى طالب كرّم الله وجهه » وإنما آراد بقوله " على 
بابها " أى رفيع بابها وعظيم شأنها كقوله تعالى : ( هذا صراط 
على مستقيم ) (۱) بقراءة يعقوب الحضرمی » أى رفيع مستقيم › 
فيكون على ها هنا بمعنى عاز كما قال امرژ القيس : 
مِكَر مقر مقبل مُذبر معا ** كجلمود صخر حطه الیل من عل )١(‏ 
أى من عال » وإذا كان بمعنی عال فلا حجة لهم فيه . 

والدليل على أن أبا بكر رضي الله عنه أعلم وأفضل قوله 
صلى الله عليه وسلم : ( يؤمكم أعلهكم وأفضلكم ) (۲) . 

ثمّ لما وقع صلی الله عليه وسلم فى الستزع وحضر وقت 
الصلاة قال : ( مروا أبا بكر فليصل بالناس ) يقول علي رضى الله 
عنه : كنت حاضرا بين يدى النبى صلی / الله عليه وسلم وما كدت 
غائبًا فقال : مُروا أبا بكر فليصل بالناس وتركنى » فرضينا لدنيانا 
ما رضيه رسول الله صلی الله عليه وسلم لدیننا . 


. 4١ : الحجر‎ )١( 

(۲) راجع : ديوان امرىء القيس ص۲٥‏ - ط دار صادر - بيروت . 

(۳) ورد هذا الحديث بألفاظ وروايات مختلفة فى : البخاری ۱۱۳/۱ ( كتاب الأذان › 
باب أهل العلم والفضل أحق بالإمامة ) ۰ ٠١١-٠٠١/١‏ - ( كتاب الأذان ؛ باب : إذا 
استووا فى القراءة فليؤمهم أكبرهم ) ۰ ۱۹۱/۰ ( كتاب المغازى » باب من شهد الفتح ) ؛ 

سنن أبى داود ١55/١‏ حديث رقم (287) ( كتاب الصلاة » باب من أحق بالإمامة ) ؛ 
سنن النسائى ۷/۲ ( كتاب الإمامة » ذكر الإمامة والجماعة . إمامة أهل العلم والفضل ) 

۲ ( كتاب الإمامة » من أحق بالإمامة ) . 


۰ ب 


فان قيل على أولى بالخلافة من أبى بكر لقول النبی صلی الله عليه 
وسلم : ( أنت منى بمنزلة هارون من موسى ) )١(‏ يُقال لهم هذا 
الخبر أيضاً لا حجّة لكم فيه لأنّه إن أراد بقوله : أنت منى بمنزلة 
هارون من موسى أنت خی » كما أن هارون أخو موسى » فهذا 
لاايصحٌ ؛ لان علي كان ابن عمّه لم يكن أخاه » فإن أراد به أدك 
الخليفة بعدى كما أن هارون كان الخليفة بعد موسى عليهما الصلاة 
والسلام فهذا فاسد أيضا . ؛ لان هارون مات قبل موسى ۰ فلم يكن 
الخليفة بعده » فلو كان المراد به الخلافة لقال منزلّك منى منزنلة 
يوشع بن نون » لأن الخليفة بعد موسى كان يوشع بن نون » فدل 
على أن الخبر له معن غير ما ذهبوا إليه » وذلك أن النبى صلی 
الله عليه وسلم خرج إلى بعض الغزوات » واستخلف عليًا فى أهله 
فقال المنافقون ما له بُْضاً وقلى » فلحق على رضى الله عنه / 
النبئ صلى الله عليه وسلم وقال: إن المنافقين قالوا كيت وكيْت » 
فقال النبى صلى الله عليه وسلم کذبوا » خلفتك كما خف موسى 
هارون » أُمَا ترضى أن تكون مثى بمنزلة هارون من موسى » لأن 
موسى لما توجه لميقات ربه استخلف هارون فى قومه » وإذا كان 
المراد به الخلافة فى حال الحياة » فهذا لا حجة لهم فيه » فان النبى 
صلى الله عليه وسلم كان يستخلف على أهله فى كل غزوة يغزوها 
رجلا من أصحابه ؛ كابن أم مكتوم » وغيره. 


: ۱۷۳ سبق تخريج الحديث ص‎ )١( 


۱۸۰ 


فان قيل : فقد قال النبى صلی الله عليه وسلم : من كنت مولاه 
فعلی مولاه » يريد من كنت آولی به فعلی آولی به › يقال لهم مولی 
ها هنا بمعنی الناصر ۰ أى من كنت ناصره فعلی ناصره ‏ قال الله 
عز وجل ٠١‏ وَإ تراد َو وجتریل رسیم 
لْمُؤْمِنِينَ4 )١(‏ ۰ أى ناصره؛ وقال الشاعر: إذا ذل مولى المرء فهو 
ذليل (۲) أى إذا ذل ناصره ٠‏ وإذا كان المراد به من كنت ناصره / 
فعلى ناصره فإن النبى صلى الله عليه وسلم كان ناصرا لأبى بكر 
رضى الله عنه » ولم يكن خاذلا له : بل كان كل واحد منهما ناصرا 
لصاحبه؛ ومؤنسا له قال الله عز وجل :أا وه فد تصره 
.6۰ (۲) ۰ وعلى بن أبى طالب رضوان الله عليه قد كان ناصرا 
له أيضا » فإن أبا بكر رضى الله عنه لما قال : أقيلونى أقيلونى لم 
يقم غير على رضى الله عنه فقال : والله ما نقيلك ولا نس تقيلك › 
قدمك رسول الله صلى الله عليه وسلم » فمن الذى يؤخرك » رضيك 
لديننا أفلا نرضاك لدنيانا ؟ وجاهد بين يديه وتسرى بالحنفيسة فى 
أيامه » وولدت له محمد بن الحنفية » ولم يظهر غير الموافقة » 
والنصرة . 
(۱) التحريم : 4 
(۲) هذا شطر من بيت آوله : 

واعلم علما ليس بالظن أنه *** إذا ذل مولی المرء فهو ذلیل 

قائل هذا البيت هو طرفة بن العبد أحد أقطاب الشعر الجاهلى . راجع فى ذلك ديوان 
طرفة بن العبد ص ۱۲۰ ط . القاهرة 554١م‏ . 


E? التوبة‎ )۳( 
۱۸۳۱ 


"۳ 


الدب 


نان قيل : لو كان أهلاً للخلافة لما قال أقيلونى أقيلونى » لأن 
الإنسان لا يستقيل من الشىء إلا إذا لم يكن أهلا له » يقال لهم : 
آقیلونی يدل على زهده وورعه » وخوفه من الزلل فى آمر اسف 


بط لب الاستقالة لاجل ذلك » ولأنه سمع النبی صلی الله عليه 


وسلم / [ يَلْعنُ إماماً آم قوماً وهم له کارهون ] (۰)۱ فخشی آبو بكر 
رضی الله عنه أن يكون فیمن ولی علیهم من هو کاره له » ققال 
آقپلونی آقیلونی » فلمّا أجابوه بالقبول والاستبشار » ولم ينكر عليه 
نکر خف عنه بعض ما توهم من كراهة کاره » ولهذا روی أنه 
رأى جبلاً فقال للجبل : لو كان بك مثل ما بى لتقطعت . ولأن كل 
انسان یطالب بأمر نفسه » والامام يُطالب بأمر نفسه وأمر الأمّة › 
فطلب الاستقالة لأجل ذلك . 

وقد روى فى الخبر عن النبى صلَّى الله عليه وسلم أنه 
قال : من ونَّى على المسلمين رَجُلاً وهو يعلم أن فى 
السلمين من هو خير منه. فسقد خن الله 


(۱) ورد هذا الحديث بألفاظ متقاربة فى كتب السنن فقد ورد فى : سنن الترمذى 
(۲۲۳/۱) ( كتاب الصلاة : باب (17؟) ما جاء فيمن أم قومأً وهم له كارهون ) حديث 
رقم 7 ۰ بلفظ " لعن رسول الله صلى الله عليه وسلم - ثلاثة : رجل أم قوماً وهم له 
كارهون ... الحديث " ؛ سنن ابن ماجة ۳۱۰/۱ ( كتاب إقامة الصلاة والسنة فيها ‏ باب 
من أم قوماً وهم له كارهون ) . حديث رقم )17١(‏ عن ابن عباس عن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم بلفظ ( ثلاثة لا ترتفع صلاتهم فوق رءوسهم شبراً » رجل أم قوماً وهم له 
كارهون ۰۰۰ ) ؛ وقال البوصيرى : إسناده صحيح ورجاله ثقات (۳۱۱/۱) » وصححه 
ابن حبان كما فى الترغيب ۳۱۳/۱ . 


۱۸۲ 


ورسوله (۱) . فلو كان فى الصحابة من هو أفضل من أبى بكر 
سدق وضي ال ها معا على خا ۲ ن با 
إلى خيانة الله ورسوله » والأمّة لا تجتمع على ضلالة (۲) » للخبر 
المروی عن النبی صلی الله عليه وسلم فى ذلك » ومن الدلیل على 
أن أبا بكر رضى الله عنه أفضل الخَأق بعد رسول الله صلّى الله 
عليه وسلم قوله عليه الصلاة والسلام / : ( ما طلعت الشمس 
ولا غربت على رجل بعد النبيين والمرسلين أفضل من أبى بكر 
رضى الله عنه ) (۲) . وهذا صريح كما ترى . 


)١(‏ ورد هذا الحديث فى : مستدرك الحاكم ٩۲/۶‏ ( كتاب الأحكام ) عن ابن عباس 
رضى الله عنهما عن رسول الله صلی الله عليه وسلم بلفظ " من استعمل رجلا من عصا 

وفى تلك العصابة من هو أرضى لله منه فقد خان الله وخان رسوله وخان المؤمنين "» 
وقال الحاكم : هذا حديث صحيح الإسناد ولم يخرجاه . 

(۲) ورد فى ذلك بعض الأحاديث بألفاظ وروايات مختلفة فى : سنن ابن داود 4 رقم 
(470) كتاب الفتن والملاحم » باب : ذكر الفتن ودلائلها ) ؛ سنن الترمذى ۳۱5/۳ 
حديث رقم )١١55(‏ عن ابن عمر وقال الترمذى : هذا حديث غريب من هذا الوجه ؛ 
سنن ابن ماجة ۱۳۰۳/۲ رقم (150") ( كتاب الفتن ء باب السواد الأعظم ) ؛ مسند 
الإمام أحمد ١45/5‏ حديث رقم (۲۷۹۸۰) عن أبى بصرة الغفارى ؛ سنن الدارمى 
(المقدمة)(۸) رقم (24).؛مستدرك الحاكم )١١1-1١5/١(‏ ؛ الطبرانى فى(المعجم الكبير) 
(۱/۳۰۹/۳) ؛ ابن أبى عاصم فى (السنة) ۱/۲ ط. بيروت ؛ وقال الألبانى فسى سلسلة 
الأحاديث الصحيحة ۳۲۰-۳۱۹/۳ حديث رقم (۱۳۲۱) : فالحديث بمجموع طرقه حسن. 
(۳)ورد هذا الحدیث فى:تاريخ بغداد ۳۸/۱۲ ۶حدیت رقم ۹۰۱ بسنده عن أبى الدرداء قال: 
رآنی النبی صلی الله عليه وسلم وأنا آمشی آمام أبى بكر الصدّیق. فقال:(با آبا الدرداء 
آتمشی آمام من هو خير منك فى الدنیا والآخرة » ما طلعت الشمس ولا غربت على أحد 
-بعد النبيين والمرسلین-أفضل من أبى بکر)؛ کتاب "السنة " لابن آبی عساصم 0۷/۲ 


حدیث رقم (۱۲۲4)؛وعزاه السیوطی فى الجامع الکبپر(المخطوط) 1۳۷/۲ لابن عساکد . 
A‏ 


فان قيل : أخبرونا بما جری بين على ومعاوية رضی الله 
عنهما » الحق مع من كان منهما ؟: 

يقال لهم: اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال : الحق كان مع 
على لقول النبى صلى الله عليه وسلم (على على الحق والحق معه 
حيث دار)(۱). ومنهم من قال : ان كل واحدٍ منهما كان مجتهداً 
مُصيباً » لقول النبى صلى الله عليه وسلم:(كل مجتهد مصیب) )١(‏ . 
وأنهما لم يختلفا فى الأصول › وإنما اختلفا فى الفروع كاختلاف الشافعى 
رضی الله عنه وأبی حنيفة والناس فى ذلك على قولين : فمنهم من 
يقول ان الحق فى جهة» وان المخالف فى تلك الجهة مخطىء له أجرٌ 
لا أنه خطأ یژدی إلى كفره » ولا فسقه ؛ لقوله عليه الصلاة و السلام 
( من اجتهد فأصاب فله أجران» ومن اجتهد فأخطأ فله أجر ) (۲) ۰ 


(۱) لم يرد هذا الحديث فى كتب الصحاح ولا فى كتب السنن » وقد تكلم عليه الإمام ابن 
تيمية فى كتابه منهاج السنة النبوية ۲۳۹/4 وقال : إنه من أعظم الكلام كذباً وجهلاً فإن 
هذا الحديث لم يروه أحد عن النبى صلى الله عليه وسلم < لا بإسناد صحيح ولا ضعيف. 
وقد علق على ذلك د . محمد رشاد سالم فقال : لم أجد هذا الحديث .راجع منهاج السنة . 
(۳۰۲) ورد الحديث الثانى عن عمرو بن العاص رضى الله عنه فى : البخارى 1۸/۹ 
( كتاب الاعتصام » باب أجر الحاکم إذا اجتهد فأصاب أو أخطأ ) ؛ مسلم ۱۳۲-۱۳۱/۰ 
( کتاب الاقضية » باب بیان أجر الحاکم إذا اجتهد ۰۰۰ ) ولفظ الحدیث فیهما : " إذا حکم 
الحاکم فاجتهد ثم أصاب فله أجران ؛ وإذا حکم فاجتهد ثم أخطأ فله آجر " ؛ مسند الإمام 
آحمد ۰-۳۹/۱۱: رقم (1755) بلفظ مختلف عن عبد الله بن عمرو عن أبيه. وأما 
الحديث الأول فراجع ما يتعلق بهذه المسألة فى : أصول التشريع الاسلامی للشيخ على 
حسب الله ص 17-55 (فصل اختلاف المجتهدين ط. المعارف 555١م‏ )؛ أصول الفقه- 
د . محمد أبو النور ۲-۲۳۵/۲(هل كل مجتهد مصيب ؟) ط . دار الفکر ۹۵۷ ۱م. ۱ 


۱۸ 


ومنهم من يقول كل منهما مصيب / للخير » وحملوا أمر معاوية 
وعلى رضى الله عنهما على ذلك » وذلك أن عثمان بن عفان 
رضى الله عنه كان الخليفة » وهو ابن عمّ معاوية » فقتل مظلوما » 
وولى بعده الخلافة على رضى الله عنه فجاء معاوية وطالبه بدمه ٠‏ 
فقال علىٌ رضى الله عنه : مسن قتل عثمان ؟ فقام الخلفاء كلهم › 
فأدی اجتهادهم إلى تركهم ذلك اليوم ؛ لأنه لا يمكنه قتل جميعهم › 
وخشى على نفسه أيضاً أن يقتلوه كما قتلوا عثمان رضی الله عنه › 
فلمًا تركهم ظن معاوية وأصحابه أنهم قد تركوا شرطأ من شروط 
الإمامة ؛ لأن من شرط الإمامة استيفاء الحقوق » فإذا لم يتوف 
الحقوق » فقد ترك شرطا من شروط الإمامة » وبطلت إمامته » 
والعصنر" لاب له من لمام » فعقدوا لمعاوية بهذا الاجتهاد » فكل و احد 
منهما كان مجتهداً مصيباً » والدلیل على أنه لم يجر بینهم ما يؤدى 
إلى الكفر والفسق » أن على بن أبى طالب رضى الله عنه كان إذا 
قاتل الكفار يُظْهِرْ / الفرح والاستبشار » وفى حال قتاله لمعاوية 
ظهر منه ال والحزن وأشرف على القتل » فقال أبو الحسن : کل 


.هذا بيننا ؟ إلى الله آشکو عُجَرى وبُجری (۱) أى همومی و آحزانی » 


(۱) روی عن على - کرم اش وجهه - أنه طاف لبلة وقعة الجمل على القتلی مع مولاه 
نز فوقف على طلحة بن عبید الله » وهو صريع ؛ فبکی ثم قال : عن على آبا محمد أن 


أراك معفرا تحت نجوم السماء ؛ إلى الله أشكو عُجَرى وبُجَرى !! قال محمد بن يزيد :: 


معناه آشکو همومى وأحزانی » وقيل : ما أَبْدِى وأخفى . 
والعرب تقول : لن من الناس من أَحَدّثه بعُجرى وبُجرى أى أحدثه بمساوئى ( راجع لسان 
العرب ۲/4 ٩‏ مادة عجر ) . 

۱۸۹ ۱ 


۲ب 


۳ب 


پا ليتنى مت قبل هذا بعشرين سنة وکان يقول لأصحابه : 
ألا لام ول ولاف على جريح . فلو وجد منهم ما يؤدى إلى 
كفرهم وفسقهم ؛ لما أمر أصحابه بذلك . 

وروی أن بعض اصحابه قال له : أكفار هم ؟ فقال : لا + هم 
إخواننا بغوا علينا (۱)» قال الله تعالى: ( ون‌طایفنان مِنَالْمؤْمِنينَ 


مر مر فت بر اه هر له 


ترا مایخ ساقانابعت | حد هما عل فرع موی 

ی حم کن اک ۳ ۰ () فسمّاهم الله فى حال القتال 
مؤمنين » لم يقل: ون ان مومنةه - قال عز وجل: 

تما امون[ وه فَأصَلِحوأ فال حر ان ر( ۲ والصلح لايكون 
إلا بعد القتال » وإذا كان 0 یوسف -مع ۳ أنبياء -و الأنبياء 
أفضل من الصحابة يفعلون بيوسف ما فعلوا - ويوسف أخوهم 
وشقيقهم - / حسداً » فيما يتعلق بأمور الدنيا [(؛) فمن نزلت 
درجته عن درجتهم » لا يستبعد منهم ما يجرى بينهم من قشال أو 
غيره (؛) ] فيما يتعلق بأمور الدین ‏ والدليل على 


) ستل الإمام على ابن أبى طالب عن قتال أهل البغى ( من أهل الجمسل وصفين‎ )١( 
أمشركون هم ؟ قال : لا من الشرك فروا . قيل : أمنافقون ؟ قال : لا لأن المنافقين‎ 
. لا يذكرون الله إلا قليلاً . قيل : فما حالهم ؟ قال : إخواننا بَعْوًا علينا‎ 

راجع تفسير القرطبى الجامع لأحكام القرآن ص 4۳ ۱۱4-7۱ فى تفسير قوله تعالى 

( إنما المؤمنون أخوة 4 ط . دار الشعب . 

(۷) الحچرات : ٩‏ . (۳) الحجرات : 

(4-4) مکرر بالأصل وحذف لكى يستقيم المعنی . 


1۸7٦ 


أن ما جری بینهم لم يكن یتعلق بأمور الدنبا » أن عمرو بن العاص 
كان وزير معاوية » فلما قتل عمار بن ياسر ؛ آمسك عن القتال 
وتابعه على ذلك خلق کثیر » فقال له معاوية : لم لا تقائل ؟ فقال : 
سمعت رسول الله صلی الله عليه وسلم یقول لعمار بن ياسر : 
(تقتلك الفئة الباغیة)(۱).ونحن قتلناه ؛ فدل على أن نحن بغاة . 
فقال معاوية : ما نحن قتلناه » قتله من أرسله إلينا يقاتلنا» آما نحسن 
دفعنا عن أنفسنا فقتل » فبلغ ذلك عليا رضى الله عنه » فقال : إن 
كنت أنا قتلته فالنبى صلى الله عليه وسلم قاتل حمزة حين أرسله 
إلى قتال الكفار ولهذا قال بعض أصحابنا إن عليا كان مجتهدا 
مصيبا فله أجران » / ومعاوية كان مجتهدا مخطئا فله أجر . 
والواجب فى ذلك الإمساك عما شجر بينهم » وذكر محاسنهم 
لما روى عن النبى صلى الله عليه وسلم أنه قال : ( سيجرى بيسن 


(١)ورد‏ هذا الحديث فى : سنن الترمذى ۳۳۳/۰ ( كتاب المناقب» باب مناقب عمار بن 

ياسرء عن أبى هريرة رضى الله تعالى عنه » ولفظه " أبشر يا عمار تقتلك الفئة الباغية ". 

قال الترمذى : وفى الباب عن أم سلمة وعبد الله بن عمر وأبى اليسر وحذيفة . هذا حديث 
حسن صحيح غريب من حديث العلاء بن عبد الرحمن ؛ المسند ( ط . الحلبى ) عن أبسى 
سعید الخدری رضی الله تعالی عنه ۵/۳ ۰ ۲ ۲ ٩‏ )۳۰۱/۵ ۰ ۳۰۷ ۰ 
وعن خزيمة بن ثابت رضى الله عنه 4/5 7١5-91‏ » وفیه أيضا عن أم سلمة رضی الله 
عنها ۰۲۸۹/۹ ۰۳۱۱۰۳۰۰۰۷۲۹۰ ۳۱۵ ۰ 


وصحح الألبانى الحدیث فى ( سلسلة الاحادیث الصحيحة ۲۹۹/۲ رقم ۷۱۰) وتحدث عن ' 


طرقه و آلفاظه . 


۱۸۷ 


سب 


اصحابی هنیهٌ یغفرها الله لهم لسابقتهم › فإيّاكم وما شجر بینهم » 
فلو انفق احدکم مثل احد ذهبا . ما بلغ مذ آحدهم ولا نصیفه ) )١(‏ 


00 او مرو محر 2 
وقال عز وجل : ( ولیک جام من بعدهم قولوت ربا اغضر 
عا مزا لذ مایمن ) ۰00 وقال عز وجل: 


مر 


ل م 2 ما موس م0 و و 
(وَالسّدبعو رت الاو ن‌من‌المهتجرین والاصاروالزن آتبعوهم 


پخسن...) () فاشال الله البديع الرفيع أن يحشرنا فى زمرتهم ‏ 
وأن يغفر لنا ولهم بمحبتهم » ويبغض إلينا من يبغضهم » فقد روی 
فى الخبر عن رسول الله صلّی الله عليه وسلم ( أن الله عز وجل إذا 
علم من عبد أنه يبغض صاحب بدعة غفر الله له وإن قل عمله) » 
وروی عن النبى صلّی الله عليه وسلم أنه قال : ( من انتهر صاحب 
بدعة ملأ الله قلبه إيماناً وأمنا ) . 

وعنه عليه / الصلاة والسلام أنه قال : [ من أهان صاحب بدعة 


س 0ك 


(۱) من صول أهل السنة الإمساك عما شجر بين الصحابة من خلاف واقتتال » وعن ابن 
عباس رضى الله عنه أن الله أمر بالاستغفار لأصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم 
وهو يعلم أنهم يقتتلون . والحديث الذى ذكره. المؤلف أورده البخارى مع اختلاف اللفظ 
وفيه " لا تسبوا أصحابى فلو أن أحدكم أنفق مثل أُحْدِ ذهباً ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه " 
راجع أحاديث فضائل الصحابة فى البخاری ۸/٥‏ ( كتاب فضائل الصحابة ) ؛ مسلم 
1958-4 ؛ أبو داود 39/4 ؛ الترمذى ۳۰۷/۰ ( كتاب المناقب ؛ باب فيمن سب 
الصحابة ) ؛ ابن ماجة ( المقدمة - باب فضل أهل ندر ) . 

(۲) الحشر : ۱۰ . 

(۲) التوبة : ۱۰۰ . 


۱۸۸ 


أنه الله من القع الأكبر ] («) فليس يبغضهم إلا مشرك كافرٌ 
لما روى عن النبى صلی الله عليه وسلم أنه قال لعلى بن أبى طا 
كرتم الله وجهه: [ يا على يخرج قوم من قبل المشرق يقال لهم 
الرافضة (») فان أدركتهم فاقتلهم فإنهم مشركون ] . 


(۱) راجع فى أحاديث البدعة ومن انتهر صاحبها كتاب " تنزيه الشريعة المرفوعة عن 
الأخبار الشنيعة الموضوعة لابن عراق ۳۱۶/۱ حديث رقم ۱۳ فقد ذكر ما نصه : 

حديث "من أعرض عن صاحب بدعة بوجهه بغضاً له فى الله ملا الله تعالى قلبه أمناً 
وإيماناً » ومن انتهر صاحب بدعة أمَّه الله يوم الفزع الأكبر ومن سلم على صاحب بدعة 
ولقبه بالبشرى » واستقبله بما يسر فقد استخف بما أنزل على محمد صلى الله عليه وسلم» 
أخرجه أبو نعيم من حديث ابن عمر من طريق عبد العزيز بن أبى رواد » وقال غريسب 
من حديث عبد العزيز لا يتابع عليه » وقال ابن حبان : كان يحدث على التوهسم فسقط 
الاحتجاج به » وتعقب پان عبد العزيز وثقه يحيى وغيره » وروی له أصحاب السنن 
الأربعة » وذكر الذهبى فى الميزان فى قول ابن حبان فيه » روى عن نافع عن ابن عمر 
نسخة موضوعة ثم قال : هكذا قال ابن حبان بغير سند ؛ وذكر الحافظ ابن حجر فى 
اللسان أن الحمل فى هذا الحديث على الحسين بن خالد » يعنى راويه عن عبد العزيز 

وأن الخطيب قال : إنه تفرد به وغيره أوثق منه » لكن تابعه عن عبد العزيز محمد بسن 
منصور الزاهد . وأخرجه أبو نعيم أيضاً وابن عساكر وتابعه أيضاً عبد المجيد بن عبد 
العزيز » أخرجه أبو نصر السجزى فى كتاب " الإبانة " بلفظ : من أعرض بوجهه عن 
صاحب بدعة رفعه الله فى الجنة مائة درجة » ومن سلم على صاحب بدعة أو رحب به 
بالبشرى فقد استخف بما أنزل الله علىمحمد . (قلت) : فى سنده أبو الفضل قاضى 
نيسابور ؛ وهو أحمد بن عصمة النيسابورى والله أعلم " أ.ه . 

(۲) الر افضة : هم الذين رفضوا إمامة أبى بكر وعمر وعثمان » وقالوا بالنص على 


إمامة على » وتشمل طوائف الكيسانية » والسبأية » والهشامية أتباع هشام بن الحکیم 


الرافضى وهشام بن سالم الجواليقى » ويجمعهم القول بالرفض لإمامة الأئمة الثلاثة قبل 
علي" والنيل من السيدة عائشة رضى الله عنها ء ويختلفون فى عقائدهم » - 


۱۸۹ 


وعلامة ذلك آنهم يسبون آبا بكر وعمر رضبی الله عنهماء 
وحکی أن آبا نواس )١(‏ روئى فى المنام فقيل له ما فعل الله بك ؟ 

فقال : غفر لى . فقيل له : بم ؟ 

فقال : بأربعة أبيات قلتها . فقيل له : وما هی ؟ قال هی : 


= فمنهم من يؤله علیا بن أبى طالب ویقولون بالعصمة للائمة » ومنهم من ادعی النبوة ؛ 
ومنهم الاثنا عشرية » ویسمون بالقطعية . ۰ انظر عنهم : الفصل لابن حزم ۲۹۱۹/۵ ؛ 
الملل والنحل للشهرستانی ٠١١-٠۹۹/۲‏ ۰ وانظر عنهم بالتفصیل ما کتبه شيخ الاسلام ابن 
تيمية فى منهاج السنة النبوية تحقیق المرحوم محمد رشاد سالم ؛ مقالات الإسلاميين 
۸٩-۱‏ وانظر الفرق بين الفرق للبغدادى ص 4۰؛ الخطط للمقریزی ۳۰۱/۲ ط. دار 
التحریر ۱۹۱۸م. 
(۱) آبو نواس (۱۹۸-۱4۷ه. = ۸۱4-۷۲۳ ) هو الحسن بن هانىء بن عبد الأول بن 
صباح » شاعر العراق فى عصره . ولد فى الأهواز ونشأ بالبصرة » ورحل إلى بغسداد 
فاتصل فیها بالخلفاء من بنی العباس . 
قال الجاحظ : ما رأيت رجلا اعلم باللغة ولا آفصح لهجة من أبى نواس. وقال آبو عبيدة: 
كان أبو نواس للمحدثين کامریء القیس للمنقدمین . وقال الامام الشافعی : لولا مجون أبى 
نواس لأخذت عنه العلم . وهو أول من نهج للشعر طريقته الحضرية وأخرجه من 
اللهجة البدوية . وقد نظم فى جميع آنواع الشعر » وأجود شعره خمریاته » له " دیوان 
شعر مطبوع " ودیوان آخر سمی " الفكاهة والائتتاس فى مجون آبی نواس " مطبوع . 
ولابن منظور کتاب سماه ( آخبار آبی نواس - مطبوع ) وهو فى جزأين صغیرین » 
ولعبد الرحمن صدقی : آلحان الحسان فى حياة أبى نواس - مطبوع ) . وفى تاريخ 
ولادته ووفاته خلاف . قیل ولد فى ۱۳۰ه أو ٣۳اه‏ آو ۱:اه آوهء ۱اه 
آو"؛ اهب ء وقبل فى وفاته ۱۹۵ه أو ۱۹۲ه أو ۱۹۸ه راجع :الأعلام للزركلى 
۲ ط. ۱۹۹۲م ؛ تهذیب ابن عساکر ۲۵۶/4 ط. الهندی ۱۳۲۷هب ؛ نزهة الجلیس 
۱ خزانة البغدادی ۱۱۸/۱ ط. القاهرة 955١م‏ ؛ وفیسات الاعیان ۰۱۳۰/۱ 
آخبار أبى نواس لابن منظور » تاريخ بغداد ۳7/۷ ؛ الشعر والشعراء ۳۱۳ ؛ دائرة 
المعارف الاسلامية ۶۱۳/۱ ط. دار الشعب . 


۱۹۰ 


كما رضیت عتيقا صاحب القفار 
وقد رضیت عَلِيّا («) قذوة ما 
وما رضیت بقتل الشیخ (۱) فى الذار 
کل الصّحَابَّة عندی قدوة علا 
ان كنت تعلَمُ أنى لا أيهم 
إلا ١‏ بوجهك فأعتقنى 237 من السار 0( 
فكما أنّ محبتهم واتباعهم توصل إلى الجنة » وإن کستثرت 
الذنوب » فكذلك بغضهم وترك اتباعهم والاقتداء“بهم یکون / سببا 
للخلود فى النار » وان كثرت الطاعة » فمن اعتقد غير ما أشرنا 
إليه من اعتقاد أهل الحق ٠»‏ المُنتمِينَ إلى الإمام أبى الحسن 
الأشعرى (؛) رضى الله عنه فهو کافر > ومن نسب إليهم غير ذلك 
فقد كفرهم » فيكون كافرا بتكفيره لهم » لما روى عن النبى صلى 
(۱) كتب بالهامش. (۲) يشير إلى مقتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان رضى الله عنه. 
(۳) انظر فى هذه الأبيات ديوان أبى نواس ۱۰۲/۲ ؛ وفيات الأعيان ۱۰۲/۱۲ . 
)٤(‏ أبو الحسن الاشعری (۷۹۰-:۳۷ه- ‏ 375-64م) هو على بن إسماعيل بسن 
إسحاق » أبو الحسن . من نسل الصحابی أبى موسی الاشعری » مؤسس مذهب الاشاعرة 
كان من الائمة المتکلمین المجتهدین ولد فى البصرة » وثلقی مذهب المعتزلة وتقدم فيهم » 
ثم رجم وجاهر بخلافهم » وتوفی ببغداد . 
قيل : بلغت مصنفاته ثلاشمائة کتاب » منها ( إمامة الصدیق) و (الرد على المجسمة) 
و (مقالات الاسلامیین) و (الابانة عن أصول الدیانة) و (رسالة فى الایمان) و (مقالات 
الملحدین) و (الرد على ابن السراوند) و (خلق الاعمال) و (الأسماء والاحکام) > 
۱۹۱ 


الله عليه وسلم أنه قال :( ما کفر رجل رجلا الا باء به أحدهما إن 
كان كافرا إنه لكما قال » وان كان مسلما لقد كفر بتكفيره إياه(١))‏ » 
فمن كان هذا اعتقاده ودينه » فكيف يستحل المسلم أن يغتابه » فضلا 
أن يكفره ويلعنه » وهل فى هذه الاعتقادات ما يجح ده أحد » أو 
يستمر عليه (۲) عالم أو عابد الا ملحد دهرى (۳)؛ أو موهم 
= و ( استحسان الخوض فى الكلام) و (اللمع فى الرد على أهل الزيغ والبدع) . 

ولابن عساكر كتاب (تبيين كذب المفترى » فيما نسب إلى الإمام الاشسعری) ولمحمود 
غراب كتاب (الأشعرى) . 

راجع : طبقات الشافعية ؟/45؟ ؛ المقريزى 55/7" ۰ ابن خلكان "77/١‏ » البداية 
والنهاية ۱۸۷/۱۱ > الجواهر المضيئة ۳۰۳/۱ دائرة المعارف الإسلامية ۰۲۱۸/۲ 
وفى اللباب 57/١‏ مولده سنة ۲۷۰ه . وفى تبيين كذب المفترى ثبت لكثير من مؤلفاته 
۱۰-۸ . نشر القدس ‏ دمشق ۱۹۲۸م . 

(۱) ورد هذا الحديث بألفاظ مختلفة فى : البخارى ۳۲/۸ (كتاب الأدب ‏ باب : من كفر 
أخاه بغير تأويل فهو كما قال) + مسلم ۷۸/۱ حديث رقم (۱۱۱) ( كتاب الإيمان » باب : 
بیان حال إيمان من قال لأخيه المسلم : با كافر ) + سنن الترمذى ۱۳۲/۵ حديث رقم 
(77؟) ( أبواب الإيمان » باب فى من رمى أخاه بكفر) وقال الترمذى : هذا حديث 
حسن صحيح ؛ سنن أبى داود ۲۲۱/۶ حديث رقم (57417) (كتاب السنة » باب الدليل 
على زيادة الإيمان ونقصانه) . 

(۲) فى الأصل ( عنه ) . 

(۳) الدهرية : من الفرق الخارجة عن الأديان عموما » تنسب الأفعال إلى الدهر يقولون 
إن الدهر هو الذى يفعل خلقا وإيجادا أو إماتة وإهلاكا . وحكى القرآن الكريم مذهبهم فى 
قوله تعالى حكاية عنهم » يقولون إن هی الا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا 
إلا الدهر 4 ( الجاثية : ٠١‏ ) وهو أقرب إلى القول بالعبثية الجاهلية التى جسدها الشاعر 
الجاهلی فى قوله : ۱ 
أرى المنایا خبط عشواء من تصب ‏ **** تمته ومن تخطیء یعمر فیسهرم 
انظر عنهم مادة ( دهرية ) فى دائرة المعارف الاسلامية . 


۱۹۳ 


حشوی )١(‏ بدعی » نعوذ بالله من الخذلان » وسوء التوفیسق 
والحرمان » فليت شعری هذا الذی ینسب إليهم فى أى کتاب وجدوه 
لهم ؟ ومتی سمعوه منهم ؟ ومن هذا الذى نقله عنهم ؟ فال عز 
" وجل حسبنا وحسبهم . ۱ 

فان قيل : آنتم تقولون هذا فى الظاهر » وتعنقدون خلافه فى 
الباطن » يقال لهم : لا فرق بیننا وبینکم » وليس فى ذلك لبعضنا من 
بعض / إلا الظاهر » وليس مكتوب بين أعيننا صادق ولا كاذب . 
فإذا قلتم أنتم تعتقدون فى الباطن بخلاف ما تظهرون () به » قلنا 
لكم : وأنتم تعتقدون فى الباطن أن الله ثالث ثلاثة » فليس تصديقكم 
فيما تدعونه » بأولى من تصديقنا . وإذا كان النبى صلی الله عليه 
وسلم لم يعلم حال المنافقين » وحملهم على الظاهر » حتی 


(۱) الحشوية بسكون الشين نسبة إلى الحشو من الكلام » وهو من المصطلحات التى 
أطلقها المعتزلة على مثبتى الصفات بدون تأويل لها ۰ كما يطلقها متأخرو الأشاعرة على 
أهل الإثبات أيضا ٠‏ قال التهانوى فى كشاف اصطلاحات الففون : هم قوم تمسكوا 
بالظواهر فذهبوا إلى التجسيم وغيره » وقال السبكى فى شرح أصول ابن الحاجب : 
طائفة ضلوا عن سواء السبيل » يجرون آيات الله على ظاهرها ويعتقدون أنه المراد » 
سموا بذلك لأنهم كانوا فى حلقة الحسن البصرى فوجدهم يتكلمون كلاما فقال : ردوا 
هؤلاء إلى حشا الحلقة فنسبوا إليها » فهم على هذا الرأى حشوية بالفتح لا بالسكون . 
انظر عنهم : الملل والنحل للشهرستانی 35/١‏ ؛ المواقف للإيجي ص۲۹ ط . القاهرة 
۸ ؛ منهاج السنة النبوية لابن تيمية ٥۲٠-١٠۸/۲‏ ؛ دائرة المعارف الإسلامية 
مادة الحشوية ؛ كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى ( حشوية ) . 

(۲) فى الأصل ( تظهروا به ) وهو خطأ واضح . 


۳۵-ب 


نزل عليه جبریل عليه السلام بقوله عز وجل:( اتقو 
لأستب دك لسو لَه اَمَك سول وله تن مت 
كبر ) )١(‏ لو ام يعلم الرب عز وجل بما هم عليه مسن 
الباطن » ما علم (۷) » وكذلك حال عائشة رضى الله عنها لما 
رموها بالإفك » ومضت إلى بيت أمها مرضت من الهم والغم » 
وكان النبى صلى الله عليه وسلم يجىء إلى البيت » ویقف على 
الباب » ويقول كيف تيكم ؟ ولا یقول(۳) عائشة ‏ لما ثقل قلبه عليهاء 
حتى نزلت براءتها من السماء (؛) فإذا كان النبى صلى الله عليه 
وسلم يحمل هذه الأمور على ظاهرها » ولو لم يعلمه الرب عز 
5"-] وجل باطنها » لما علم / فكيف من نزلت درجته عن درجته ؟ 
ونحن اليوم » النبى ليس هو عندنا » وجبريل لا ينزل علينا » فليس 
لبعضنا من بعض إلا الظاهر » والدليل عليه لو أن يهوديا أو 
نصر انیا جاء وأسلم » حكم بإسلامه ولم يكن لقائل أن يقول له : نت 
فى الباطن بخلاف ما أظهرت من الإسلام » فإذا كان اليهودى 
والنصرانى الذى قد تحقق منه الكفر » إذا أظهر الاسلام يحمل منه 
على الظاهر ويقبل منه » فمن لم يتحقق منه إلا الإيمان فى عمره 
كله أولى وأحرى أن لا يكفر بالظن . 
(۲) والمعنى أن الله سبحانه وتعالى قد أعلم نبيه بحال المنافقین وما هم عليه ولو لم يعلمه 
الله بذلك ما علمه الرسول صلى الله عليه وسلم ولا أحد من الصحابة . 
(۲) فى الأصل ( ولا يقل ) . 
)٤(‏ راجع فى ذلك : الكشاف ۸۵/۲؛ تفسير القرطبى ۱۹۷/۲؛ تفسير الطبری ۲۱۹/۲ . 
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فان قيل : کل دين مکتوم دين میشوم » ولو أن ما تعتقدونه حسق 
لأظهرتموه . 

يقال لهم هذا یتعلق به من لا عقل له ولا علسم ؛ فان النبسی 
صلّی الله عليه وسلم لما كان فى دار الخیزران ومعه ذلك القفر 
القليل » لا يقدرون أن يَظَهَرُوا ولا يُظهِرُوا ما هم عليه من الإسلام ء 
لا يدل ذلك أنهم على الباطل » بل هم على الحق » بل يدل على 


ضعفهم وقلتهم » وقوة أهل الباطل / وكثرتهم » وقد روى فى الخبر ٩۳-ب‏ 


عن النبى صلَّى الله عليه وسلم أنه قال : ( بدأ الإسلام غريباً 
وسيعود كما بدأ )(1)» وروى عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال: 
(لا تقوم الساعة إلا على أشرار أمتى)() فإظهارهم لما هم عليه 
من التشبيه » ولعنة المسلمين وتكفيرهم (۲)» لا يدل أنهم على الحق» 
كما أن كثرة الروافض وإظهارهم لما هم عليه وسب أصحاب رسول الله 
صلی الله عليه وسلم فى بلاد الشام وغيرها » وسكوت أهل السنة 
عنهم » لايدل أنهم على الحق وأن أهل السنة على الباطل بل يدل على 


(۱) ورد هذا الحديث فى : مسلم ۱۳۰/۱ ( كتاب الإيمان » باب بیان أن الإسلام بدأ 
غريباً وسيعود غريباً ) ؛ الترمذى ۱۲۹/4 ( كتاب الإيمان ۰ باب ما جاء فى أن الإسلام 
بدأ غريباً وسيعود غريباً ؛ ابن ماجة ۱۳۲۰-۱۳۱۹/۲ ( كتاب الفتن » باب بدأ الاسلام 


غريباً ) ؛ المسند 555/6 . 

(۲) ورد هذا الحديث فى: صحيح مسلم ۲۲۹۸/۶ (كتاب الفتن :باب قرب الساعة) ؛ سنن 
ابن ماجة 1٠55/7‏ (كتاب الفتن باب شدة الزمان)؛ مسند أحمد ۳4۹/۱ 25:8 154 . 
(۲) فى الأصل ( تكفرهم ) . 


فیما آخبر به من قوله صلی الله عليه وسلم بدأ الاسلام غريبا 
وسيعود كما بدأ » وقوله:( لا تقوم الساعة الا على آشرار أمتى ) › 


ومن شرهم لعنهم لأهل الحق وغيبتهم لهم » وتقبيح اس مهم عند 


العامة )١(‏ » وتلقيبهم لهم بالأشعرية » وقد روى فى الخبر عن النبى 
صلى الله عليه وسلم أن رجلا لعن الريح فقال له النبى صلی الله 


۷ عليه وسلم / ( لا تلعنها فإنها مأمورة ) )۰ وان من لعن شین 


ليس له بأهل رجعت اللعنة عليه . وروی فى الخبر :( أن رجسلا 
يعطى كتابه يوم القيامة › فلا يرى فيه حسنة ۰ فيقول يا رب أين 
صلاتى ۰ وصيامى » فيقال ذهب عملك كله باغتيابك للناس ) ۰ قال 
اذ عز وجل:( کیال لقي يئس لاتم شود 
آلایمن» (۳) ۰ وأما تلقیبهم لهم بالأشعرية » فإن هذه التسمية 
لا توجب تكفيرهم » ولا لعنهم » فإنه اسم قبيلة من قبائل العرب » 
(۱) فى الأصل ( عن العام ) وصححها الناسخ بالهامش ( عند العامة ) . 

(۲) ورد هذا الحديث فى : سنن أبى داود ۲۷۸/۶ حديث رقم 4304 ( كتاب الأدب » 


باب فى اللعن ) ؛ سنن الترمذی ۲۳/۳ حدیث رقم ۲۰۶۷ ( أبواب البر والهبلة » باب ٠‏ 


ما جاء فى اللعنة ) وقال : هذا حدیث حسن غريب لا نعلم أحدأ أسنده غير بشر بن عمر؛ 
وصححه ابن حبان 4۹۹/۷ حدیث رقم (2۷۱۵) ( باب اللعن » ذکر الزجر عن لعن 
المرء الریاح لانها مأمورة تأتی بالخیر والشر معا ) . 

(۳) الحجرات : ۱ 


۱۹۹ 


کقیس وفزارة وسلیم » وقد روی فى الخبر عن النبى صلی الله 
عليه وسلم أنه قال :( الأزد والأشاعرة هم منى وأنا منسهم طيبة 
أفواههم لا يغلون » ولا يجبنون ) (۰)۱ وروی عنه عليه الصلاة 
والسلام أنه قال:( يقدم عليكم أقوام هم أرق منكم قلوبا) () » ققدم 
الأشعريون فيهم أبو موسى الأشعرى › فلما اقتربوا من المدينة 
کانوا يرتجزون » ويقولون : 
غدا نلقى الأحبة *** محمد وحزبه 
وروى أن النبى صلى الله عليه وسلم لما نزل عليه / قوله عسز 
وجل ۰( تاا الد ءا منوا من ردم تک عن دين هس وف یی 
لور م وخر  )(‏ فقال بقضیبه الممشوق فى ظلهر 
أبى موسی الأشعرى رضى الله عنه : هم قومك يا أبا موسى أهل 
اليمن . ومعلوم بأدلة العقول أنه لم یطبر أحد من أولاد أبى 


(۱) ورد هذا الحدیث فى : البخاری ۲۱۸/۵ ( كتاب المغازى ؛ باب قدوم الأشعريين 
واهل اليمن ) وقال أبو موسى عن النبى صلى الله عليه وسلم : (هم منى وأنا منسهم ) ؛ 
سنن الترمذی ۳۸۷/١‏ رقم (4۰4۰) ( أبواب المناقب » فى ثقيف وبنى حنيفة ) عن أبى 
عامر الأشعرئ عن أبيه قال : قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : " نعم الحئ الاشذ 
والأشعريون لا يفرئون فى القتال ولا يغلون » هم منی وأنا منهم .... الحديث "وقال 
الترمذى : هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من حديث وهب بن جرير . 

(۲) ورد هذا الحديث بألفاظ مختلفة فى : البخاری ۲۱۸/۰ ( كتاب المغازى » باب قدوم 
الأشعريين وأهل اليمن ) ؛ مسلم (۷۰/۱) رقم (۸۲) ( كتاب الایمان » باب تفاضل أهل 
الإيمان فيه » ورجحان أهل اليمن فيه ) ؛ سنن الترمذى ۳۸۳/۵ حديث رقم (4۰۲۷) 
(أبواب المناقب ۰ فى فضائل أهل اليمن ) وقال : هذا حديث حسن صحيح ؛ مسند أحمد 
الأحاديث (۰۱۳۲۰۹ ۰۱۳۵۵۲ ۰۱۳۱۸ ۷4۰۲ . 


۳) الما ده : ۵۶ . 
(؟) المائدة : 4ه ۱۹۷ 


۷ سب 


موسی الأشعرى الا رد على جميع المبتدعة من المعتزلة والر افضة 
والمشبهة » وأبطل شبههم وما هم عليه غير الام‌ام آبی الحسن 
الاشعری » فأنبأ النبى صلی الله عليه وسلم به فى الغیب » كما أنبأ 
عن الإمام الشافعی (۱) رضى الله عنه بقوله : ( لا تسبوا فریشا 
فان الله عز وجل يظهر فيهم رجلا يملأ الأرض علما ) (۲). وروی 
فان عالمها يملأ الأرض علما . واتفق العلماء كلهم على أنه الامسام 
الشافعى رضی الله عنه » لأنه لم يكن فى الأئمة قرشی غير 


(۱) راجع : تذكرة الحفاظ ۲۷۹/۱ ؛ تهذيب التهذيب ۲۰/۹ ؛ الوفيات ۶۶۷/۱ ؛ صفة 
الصفوة لابن الجوزی۱۶۰/۲ ط . بيروت ؛ تاريخ بغداد ؟/55-/ ؛ حلية الأولیساء 
۹ ؛ تهذيب الأسماء واللغات القسم الأول من الجزء الأول 57-44 ؛ طبقات الحنابلة 
584-0؛ كشف الظنون ۱۱۳۹۷ طبقات الشافعية 55/١‏ ١؟‏ البداية والنهایة. ۲۰۱/۱ . 
(۲) هذا الحديث ذكره العجلونى فى كشف الخفاء ؟/4-515© حديث رقم (۱۷۰۱) وقال 
ما ملخصه : ( رواه أحمد بصيغة مختلفة » ورواه الطيالسى فى مسنده عن ابن مسعود 
مرفوعا بلفظ " لا تسبوا قريشا فان عالمها يملا الأرض علما » اللهم إنك أذقت أولها عذابا 
ووبالا » فأذق آخرها نوالا " وفى مسنده الجارود ۰ مجهول » والراوی عنه مختلف فيه 
لكن له شواهد. ورواه البیهقی فى المدخل عن ابن عباسء ورواه الترمذى وقال:حسن.. › 
وقال الحافظ العراقى / وليس بموضوع كما زعم الصغانى إذ كيف يذكر الإمام أحمد 
حديثا موضوعا يحتج به أو يستأنس به للأخذ فى الأحكام بقول شيخه الإمام الشسافعی » 
وإنما أورده بصيغة التمريض احتياطا للشك فى ضعفه ۰ فان إسناده لا يخلو من ضعف › 
وقد جمع الحافظ ابن حجر طرقه فى كتاب سماه ( لذة العيش فى طرق حديث الأئمة من 
قريش ) وبه يعلم أنه حسن . وصرح بذلك الترمذى ... قال البيهقى وابن حجر : طرق 
هذا الحديث إذا ضمت بعضها إلى بعض أفادت قوة ؛ وعلم أن للحديث أصلا ... ) . 


۱۹۸ 


الشافعی رضی الله عنه » فأنبأ فى الغیب كما أنبأ عن الإمام أبى 
الحسن الأشعرى رضى الله عنه » فمن كان فى الفروع على مذهب 
لشافعئ » وفى الأصول على اعتقاد /الاشسعری » فهو معلم ۲۷۸ 
الطريق وهو على الحق المبين كما أنشد بعض الأصحاب )١(‏ 
إذَا كنت فی علم الأصول مُواققفا 
لعقدك قول الأشعرى ال كد 
وعاملت مَؤلاك الكريم مخالصا 
بقول ل ام لشافبی رسد 
و تعد فى الإعراب رأى المب رد 
فانت على الحق اليقين موافق 
شريعة خير المرسلين م 
فأمًا قول الجهلة : نحن شافعية الفروع » حنبلية الأصول » فلم 
يعتد به لأن الإمام أحمد بن حنبل رضى الله عنه » لم يصنف کتابا 
فى الأصول » ولم ينقل عنه فى ذلك شىء أكثر من ص بره على 
الضرب والحبس حين دعته (۲) المعتزلة إلى الموافقة () بخلق 
القرآن » فلم يوافق» ودعى إلى المناظرة فلم يناظرء والاقتداء بمن 
(۱) ذكر ابن عساكر هذه الأبيات فى كتابه تبيين كذب المفستری ونسبها إلى بعض 
الأصحاب من الشافعية دون تحديد لقائلها . 
راجع : تبيين كذب المفترى ص۱۰۸ ۰ الطبقات الكبرى للسبكى ص ۰۱۰ 
(۲) فى الأصل ( دعوة ) . 
(؟) فى الاصل ( المخالفة ) وصححها الناسخ فى الهامش إلى ( الموافقة ) . 


۱۹۹ 


ملسب 


صنف فى ذلك » وتكلم فيه وقنع المبتدعة بالأدلة القاطعة والحجج 
الباهرة » أولى وأحری ‏ وإذا كان النبى صلى الله عليه وسلم مع 
جلالة قدره » وعلو منزلته » وإظهاره المعجزات والدلائل والآيات 
لم يخل من عدو منافق / » وحاسد فاسق ينسب إليه ما ليس هو 
عليه وأصحابه المقطوع لهم بالجنة » فكذلك فيمن نزلت درجتهم 
أولى وأحرى أن لا يسلم من ذلك . ينبغى للعاقل المكلف إذا سمع 
عن هذه الطائفة - أعنى الأشعرية - ما ينفر قلبه عنهم › 
أن لا يبادر بالتصديق لذلك » فليس تصديق من يصدقه أولى من 
تصديقهم فى إنكارهم فيما ينسب إليهم من خلق القرآن وغيره » 
ولأن المسلم لا يجوز له أن يكفر المسلم بالتقليد من غير نص فى 
حاله » ولا تثبت )١(‏ فى أمره » قال الله تعالى :2 يا أيها الذين 
آمنوا إن جاءكم فاسق بنبأ فتثبتوا - بقراءة من قرأ - أن تصيبوا 
قوما بجهالة فتصبحوا على ما فعلتم نادمين 4 () . فمن كان 
مقصوده معرفة ما أهل الحق علیه» والرجوع عن تكفيرهم (۲) 
ولعنهم » فليدبر ما أشرت إليه يصل إلى مقصوده . 

والحمد لله وحده وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله 
وصدبه وسلم تسليما كثيرا إلى يوم الدين » والله الموفق وعليه 
التكلان وبه المستعان . 


(۱) فى الاصل ( يثبت ) . 

(۲) الحجرات : 5 

(؟) فى الأصل ( تكفرهم ) . 
۰۰ ۲ 


الكقهارس 


باد جار بايد بايد بايد با بو بل 


** انهرسر الآبات القرآنية 
** قهرس الأحاديث النبوية 
** فهرس الأعلام 

** هرس المصادر والمراجع 
** فهرس الموضوعاك . 


* هرس الآبات القرآنية ** 


یی مییه 
الآية 
سورة البقرة 
( أعدت للكافرين » 
( وأقيموا الصلاة وآتوا الزكاة ) 
( وإفكم إلهواحد) 


( يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر ) 

( هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله فى ظلل من الغمام» 
( وزاده بسطة فى العلم والجسم 6 

( الله لا إله إلا هو الحى القيوم ) 


سورة آل عمران 


( وما يعلم تأويله إلا الله والراسسون 
فى العلم يقولون آمنا به كل من عند ربنا» 

( وال على كل شی قدير» 

( أعدت للمتقين 4 


سورة النساء 


وان كانت واحدة فلها الصف ) 
(وان خفتم شقاق بينهما فابعنوا 
حکما من أهله وحكماً من أهلها» 
( ومن يقل مؤمنا متعمداً فجزاؤه جهنم خالداً فيها ) 


( ومن يشاقق الرسول من بعد ما تبين له الهدىويتبع غير 
سبيل المؤمنين نوله ما توی.ونصله جهنم وساءت مصيراً 4 


( وکلم الله موسی تكليماً» _ 
( لثلا یکون للناس على الله حجة بعد الرسل ) 
( انزله بعلمه » 


3 


۲ 


ET 


۱۳۳ 
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ای 3 وقمها 
سورة المائدة 
( اليوم أكملت لکم دینکم.. ) ۳ 
ل( يا أيها الذين آمنوا من يرتد منکم عن دینه 
فسوف يأتى الله بقوم يحبهم ويج ونه» 4ه 
( يحكم به ذوا عدل منکم ) ۹9 
سورة الأنعام 
ل( وهو الله فى السموات وفی الأرض.. 4 ۱ ۳ 
( وهو القاهر فوق عباده 6 ۱۸ 
( فلما جر عليه الليل رای كوكباً قال 
هذا ربى فلمّا أفل قال لا احب الأفلين» ۷۹ 
( وكيف أخاف ما أشركتم ولا تخافون أنكم 
اش رکنم بالله ما لم زل به علیکم سلطانا © ۸۱ 
( خالق کل شی ) ۱۰ 
( فمن يرد الله أن بهدیه یشرح صدره للإسلام © ۱۳ 
سو رة الأعراف 
( هل ینظرون إلا تأویله يوم يأتى تأويله يقول 
الذين نسوه من قبل قد جاءت رسل ربنا بالحق) o۲‏ 
( ألا له اخلق والأمر» ٠‏ 04 
( إن ربكم الله السذی خلق السماوات 
والأرض ف ستة أيام ثم استوى على العرش) 4ه 
( اعبدوا الله ما لكم من إله غيره ) 58 
( ان اصطفيتك على الناس برسالاتى وبكلامى 4 44 ١‏ 
( إن هی إلا فتنتك و ۵ ۱ 
( النی الأمّى الذی يجدونه مکتوبا عندهم 
فى التوراة والإنجيل ) 1۷ 


۳۱ 


۳ 


۱3-2 


۱۵/۰۵ 


۱۵ ۸ 
۱۳۱ 
۱۱ ۸ 


۱-۰ 
۱۳۱ 


۱۵ 
۹۱/۱۸ 
۱۳۹ 


۱ ۷ 


اب32 

سورة التوبة 

ل وان احد من المشركين استجارك فاجره ‏ 
( بالژمین رءوف رحيم 6 


( إلا تتصرره فقد نصره الله ) 
لز والسابقون الأولون من المهاجرين 
والأنصار والذين اتبعوهم ياحسان» 
سور یونس 
( وبشر الذين آمنوا آن هم قدم 
صدق عند رقم 6 
( فأتوا بسورة منله ) 
( ولو شاء ربك لأمن من فى الأرض كلهم یم 
( قل انظروا ماذا فى السماوات والأرض) 
سورة مود 
( فأتوا بعشر سور مثله» 
( ولا ينفعكم نصحى إن أردت أن أنصح 
لكو إن كان الله يريد أن يغويكم» 
سورة یو س 
( أأرباب متفرقون خير أم الله 
( إنك لفى ضلال مبين» 
سور الرعد 
( هل یستوی الأعمى والبصير ) 
( والملائكة يدخلون علیهم من 
كل باب سلام علیکسم)4 


( إن الله يضل من یشاء ویهدی إليه من آناب 6 


۳۰ 


۳۸ 
۹۹ 


۱۳ 


۳ 


۳۳ 
۳۷ 


الصکد._ 4 
۱۳۱/۸۹۵ 
۸۷۳ 


۹۸1 


1A۸ 


۵۵ 


١5١ 
۱۳۷ 


الآية 
سووة إبراهيم 
( ويضل الله الظالمين ويفعل الله ما يشاء» 
( وخاب كل جبار عنيد» ١‏ 
سورة المجر 
( إنا نحن نزللا الذكر وانا له خافظون 
( رب با آغریتنی» 
لإ هذا صراط على مستقیم 
( الذين جعلوا القرآن عضين) 
سورة النعل 
( أفمن يخلق کمن لا بخلق) 
( إنغا قولبا لشى إذا آردناه أن نقول له كن فيكون) 
ارا 
( سبحان الذى أسرى بعبده ليلاً من السجد 
الحرام إلى المسجد الأقصى» 
( وما كنا معذبين حق نبعث رسولاً» 
( وإذا أردنا أن نملك قرية أمرنا 
معرفيها ففسقوا فيها» 
قل لئن اجتمعت الإنسس وان عسلى 
أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله © 
سورة الكهي 
( اتل ما أوحى إليك من كتاب ربك) 
( ولا أشرك بربى آحدا6 
( ولا يشرك بعبادة ربه أحدا 
۱ سورة مریم 
( يا جى خذ الکتاب بقوة) 
( يا آبت لم تعبد مالا یسمع ولا ييصر) 


۳۷ 


۳۹ 
۱ 
٩۱ 


۱۷ 
2 


کے 


م ۱ 


۱۹ 


۸ 


۱۲ 
3 


و 


۱!" ۳ 


۱۳۷ 
۱۰ 


۱:۳ 


۱۷ 


۱:۸ 


۱:۷ 


۷۰۵ 


ی تسس سس سرا ا ا 


اب 3 
( هل تعلم له ميا 

سورة مله 
لإ الرحمن على العرش استوى) 


( أسمع واری» 
( ولا يحيطون به علما». 
سورة الأنبباء 
( ما يأتيهم من ذكر من رهم محدث» 
( هل هذا إلا بشر مثلكم) 


( لو كان فيهما آلمة إلا الله لفسدتا) 


8 وما أرسلنا من قبلك من رسول إلا نوحى الیه 
ل ونبلوكم بالشر والخيرفسة» 
فرونضع الموازين القسط ليوم القيامة 
فلا تظلم نفس شيئا ) 
ف( لو كان هؤلاء آلمة ما وردوها 
سورة المج 
ل(رأن الله جیع بصيرة 
( ملة أبيكم إبراهيم هو سماكم السلمین من قبل 
سورة الفرقان 
( الذی خلق السماوات والأرض 
فى ستة أيام ثم استوى على العرش ‏ 
سورة الشعراء 
8 وما رب العالين) 
( رب السماوات والأرض وما بينهما) 


۳۰۹ 


ركمها 
۹ 


۵ 


۳۹ 


۳۳ 
۲ 


العفمة 
¥۷ 


۶2 ۳ ۸ 

۵ 5 ۱ 
۱۳۰ 
بشن حك رف 


۱:۳ 
۱:۶ 
1م 
۰ ۱۱ 
۹۹ 
۱۳۷ 


۱۷۰ 
۱۳۹۹ 


۱۳۸ 


۳۱ 
۳۱ 


الآبة 
سورة النمسل 
( لا إله إلا هو رب العرش العظيم» 
( ء الله خير أمّا يشر كون) 
سمو ر اص 
( ونا بلغ آشده واستوی آتیناه حکما وعلما 
( قال هذا من عمل الشيطان) 
سورة العنكبوت 
ل( بل هو آيات بيات فى صدور الذين أوتوا العلم 
سورة الروم 
( لله الأمر من قبل ومن بعد 
( ومن آياته خلق السماوات والأرض 
واختلاف السنعكم وألسوانکم» 
سورة لقمان 
( ولو أن ما فى الأرض من شجرة أقلام والبحر 
يمده من بعده سبعة أبحر ما نفدت كلمات الله 


سورة السجدة 
ل ولو شئنا لآتيدا كل نفس هداها) 
سووة الأهؤزاب 


( وكان أمر الله مفع ولأ 4 
( وكان أمر الله قدرا مقدوراً4 

سورة سباً 
( وما أرسلناك إلا كافة للناس» 

سورة فاطر 
لز هل من خالق غير الل 
( إليه يصعد الكلم الطيب 4 


وقمها 


۲5۹ 
۵۹ 


۱ 


۱ 


۹ 


۲ 


۳۷ 


۳۸ 


۱:۷۲ 


۱۳۹ 


۱۳۳ 


۱! ۲ 
۱! ۲ 


۱۷ 


۱۳۸ 


ov VIE 
۰¥ 


ایس 
سور پیستعل 
ل أولم يروا آنا خلقنا هم ما عملت أيدينا 
أنعاماً فهم لها مالكون) 
توو ص 


( واذکر عبدنا أيوب اذ نادى ره 
آلی مسنی الشیطان بنصب وعذاب 6 
( إنا وجدناه صابرا نعم العبد إنه أواب) 
( ما مبعك أن تسجد لا خلقت بيدى» 
سورة الزمر 
( ولا يرضى لعباده الکفر» 
سورة قصلت 
ل ثم استوى إلى السماء وهى دخان » 
سورة الشورو 
( ليس كمثله شی ) 


سعورة الزخرف 
( إنا حعلناه قرآنً عریا» 
( وجعلوا الملائكة الذين هم عباد الرحمن انا 
ل انا وجدنا آباءنا على أمة وانا على آثارهم مقتدون) 
( إننى براء ما تعبدرن) 
( أولو جنتکم باهدی ما وجدتم عليه آباء کم 
( واسأل من ارسلنا من قبلك من رسلنا) 


( رن سألتهم من خلقهم لیقولن الله 


رقمها 


۷۱ 


1٥ 


۱۱ 


۱۳ 


۱۳۲ 
۱۳۲ 
۱.۳/۷ 


۱۳۷ 


١ كه‎ 
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Me / 01 
۱ ۸ 


۱:۲ 
۱:۲ 
۱-۹ 
۹۱ 
۱۰۹ 
۹۹٩ 
۸4/1۸ 


الآ هه 
سورة الدخان 
( معلم مجنون) 
سورة الجاثية 


( إن هى إلاحياتنا الدنيا موت ونيا 
وما هلک نا إلا الدهر) 
سورة الأحقاف 


( هذا عارض مطرن 
سورة الکتم 
( يريدون أن يبدلوا کلام الل 
سور الحجرات 
لإ يا أيها الذين آمنوا إن جاءكم 
فاسق بنباً فتبينوا.. ) 
فر وإن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا 
فاصلحوا بيتهيبيا» 


( فا المؤمنون إخوة فأصلحوا بين أخويكم» 
ل( ولا تتابزوا بالألقاب يدس الاسم 
الفسسوق بعد الإيمان» 
( والله بكل شى عليم» 
سورة النجم 
( والنجم إذا هوی4 
( فاوحی إلى عبده ما أوحى» 
( ما کذب الفؤاد ما رای 
( لقد رای من آيات ربه الکبری» 
( وأن ليس للانسان إلا ما سعى) 
( تجرى بأعيننا4 


٤ 


۱ 


۱۷۷ 


۱5۹ 


۳۰ 


الأب 
سو رة الوحمن 
( الرحمن *علم القرآن * خلق الإنسان) 
( ویقی وجه ربك ذو الجلال والاکرام 
سورة الواقعة 
([ أفرايتم ما تمبون أأنتم تخلقونه أم نحن االقون4 
ل أفرايتم الماء الذى تشربون) 


( لا بمسه إلا المطهرون» 
سورة المجادلة 
( ما يكون من نجوی ثلاثة إلا هو رابعهم) 
سورة الحشو 


لإ ما أتاكم الرسول فخذوه وما فاكم عنه فانتهوا) 
فر والذین جاءوا من بعدهم يقولون ربنا اغفسر 
لنا وللإخوانا الذين سبقونا بالإممان ) 


سورة المنائقون 
( إذا جاءك المنافقون قالوا نشهد إنك لرسول الله 
( وإذا رأيتهم تعجبكك أجسامهم) 

سورة الطلاق 
(ذکرا رسولاً ) 

سورة التحریم 


لإ وان تظاهرا عليه فان الله هو مولاه 
وجبريل وصال المؤمسين) 
سورة الملك 
(أأمنتم من فى السماء أن يخسف بكم الأرض » 
سورة القلم 
([ ويقولون إنه مجنون” وما هو إلا ذكر للعالین 
۳۰ 


۳/۱ 


۱۱/۰ 


۱۹ 


امه 


۱۳۹ 


۱۷۱ 


۱۸۸ 


۱۸۹ 


۳۳ 


الآإبة وقمها الصک سك 


سورة المعارج 
(تعرج الملائكة والروح إليه © 3 ۳ 
سورة المزمل 
لإ فاقرأوا ما تیسر من القر آن# ۲۰ ۱2۳۸ 
سووة المدثر : 
ل( ذرن ومن خلقت وحيدا» ۱۱ هه ۳ 
سورة القيامة ۱ 
( وجوه یومتذ اضرة إلى رها ناظرة) ۲۲ ۱۳9 ۱ 
سورة الإنسان ۰ 03 
لإ وما تشاءون إلا أن یشاء الله ۳۰ ۱۳۷ ۱ 
سورة النازعات | 
( تلك اذا كرة خاسرة) ۱ ۲ ۵ 
سورة المطکلبین 
( وق ذلك فليتنافس التافسون ۲۹ ۱۳ 
سورة البروج 
ل فعال لا يريد) ۱۹ ۱۱۹/۲۰ 
( بل هو قرآن مجيد* فى لوح محفوظ) ۳/۱ ۱:۸ 
سورة الغاشبة 
( افلا ینظرون إلى الابل كيف خلقت* 
والسی السماء كيف رفمست؟ ۱/۱۷ ۱۰۰ 
سورة الجر 
( وجاء ربك واللك صف ۲۲ ۵ 
سو ر الشمس 
( والشمس وضحاها * والقمر إذا تلاها) f0 ۲/١‏ 


۳۱۱ 


اآية وائمها 
سورة العلق 
( واسجد واقترب) ۱۹ 
سورة البينة 
ل وما أمروا إلا ليعبدوا الله تخلصين له الدين) هه 
سورة الأخلاص 
( الله أحد* الله الصمد* لم يلد وم يولد * 
وم يكن له كقبواًأحد» 4/١‏ 


EEE‏ بد رد پر دا در ار 
E‏ در بو رد رد و ار ار 
e EEE HEF‏ اد ود ید 
OE‏ و وا 
EER REE‏ 


HK 


۳۹ 


۱ ۵ ۵ 


‘| مهم 


هرس الأحاديث النبوية 


ns 
) حرف الألف‎ ( 
] ابن ملجم يقتلك‎ [ 
].. احتجت الجنة والنار‎ [ 
] ادخرت شفاعتی لأهل الکباثر من أمتى‎ [ 
].. إذا لعن آخر هذه الأمة أولها‎ [ 
].. الأزد والأشعريون هم منى وأنا منهم‎ [ 
أشرفت على الجنة فوجدت أكثرها البله]‎ [ 
اقتدوا باللذين: من بعدى أبو بكر وعمر..]‎ [ 
].. اقرأوا البقرة وآل عمران‎ [ 
].. أقرب ما يكون العبد من الله عز وجل إذا سجد‎ [ 
] اللهم إنى أعوذ بك من عذاب القبر‎ [ 
] أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله‎ [ 
] أنا مدينة العلم وعل بابها‎ [ 
] إن أردت اللحوق بى فعليك بكثرة السجود‎ [ 
] أنت منى بمنزلة هارون من موسى‎ [ 
إن تولوها أبا بكر تجدوه ضعيغا فى نفسه قويا فى أمر الله]‎ [ 
أن الله عز وجل إذا علم من عبد أنه‎ [ 
] يبغض صاحب بدعة غفر الله له‎ 
] إن الله كتب فى كتاب ... إن رحمتى سبقت غضبى‎ [ 
إن النار يلقى فيها وتقول هل من مزيد‎ [ 
] حتى يضع الجبار قدمه فيها‎ 
] إن ربكم واحد وإن أباكم واحد كلكم لآدم وآدم من تراب‎ [ 
].. أن رجلا يعطى كتابه يوم القيامة فلا يرى فيه حسنة‎ [ 


۱۰4 
۱۷۸ 
۱۹۹ 


۳ 


دسسس<۱ 


أ [ إنكم ترون ربكم عياناً كما ترون القمر ليلة البدر] 


( حرف الألف ) 


[ إن لله تسعة وتسعين اسما ] 


[ إنما الأعمال بالنيات ] 


( حرف الباء) 


[ بدأ الإسلام غريباً وسيعود كما بدأ] 
[ بين الإسلام وبين الكفر ترك الصلاة ] 


( حرف التاء ) 


[ تخرج طائفة من أمتى من النار بشفاعتی 


وقد صارو! كالحممة ] 
[ تقتلك الفئة الباغية ] 


( حرف الخاء ) 
[ خلق آدم على صورته ] 
[ الخیر كله بيديك والشر ليس إليك ] 
( حرف الراء ) 
[ رایت ربی فى أحسن صورة ]. 
( حرف السین ) 
[ سیجری بين أصحابى هنيهة یغفرها الله لهم لسابقتهم ] 
( حرف الطاء ) 
[ الطهور شطر الإيمان ] 
( حرف العين ) 


[ على على الحق والحق معه حيث دار ..] 


( حرف القاف ) 
[ القبر إما روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفر النار] 


[ القدرية مجوس هذه الأمة ] 


[ كل مجتهد مصيب ] 


ap 


( حرف الكاف ) 


۱۹۰ 
۱ ۱ 


۱۹۹ 


۱۸۷ 


ل 
4" 


۱ ۹ 


۱۸۸ 


۱۸ 


( حرف اللام ) 
[ لا تزال جهنم تقول هل من مزید 
حتی یضع رب العزة قدمه فتقول قط قط ] 
[ لا تسبوا قريشا فان الله عز وجل یظهر 
فیهم رجلا يسلا الأرض علما ] 
[ لا تقوم الساعة الا على آشرار أمتى ] 


[ لا تلعنها فانها مأمورة ] 
[ لا يقرأ الجنب ولا الحائض شینا من القرآن ] 


( حرف المیم) 
[ ما طلعت الشمس ولا غربت على رجل 
بعد النبيين والمرسلین أفضل من أبى بكر ] 
[ مروا أبا بكر فليصل بالناس » لا ينبغى 
لقوم فيهم أبو بكر ان يتقدمهم غيره ] 
[ من اجتهد فأصاب فله أجران › 
ومن اجتهد فأخطأ فله أجر ] 
[ من انتهر صاحب بدعة ملأ الله قلبه إيمانا وأمنا] 
[ من أهان صاحب بدعة أمنة الله من الفزع الأكبر] 
[ من زاد على الثلاث فقد أسرف ] 
[ من كتم أخاه نصيحة أو علما ..] 
[ من كنت مولاه فعلى مولاه ] 
۱ ( حرف الواو ) 
[ وفی حافتی الصراط کلالیب معلقة 
مأمورة بأخذ من آمرت به ] 
( حرف الیاء ) 


[ يؤمكم أعلمكم و افضلکم ] 


[ يا على يخرج قوم من قبل المشرق يقال لهم الرافضة ..] 


[ يد الله ملأى لا يغيضها نفقة سحاء الليل والثار ] 
[ يقدم عليكم أقوم هم أرق منكم قلوبا ] 
[ ينزل ربنا كل ليلة إلى سماء الدنيا ] 
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فهرس الا ».ی * 


الآجرى , أبو بكر . محمد بن افسین 
آدم - عليه السلام = 


الآمدى» سيف الدين » على بن أب على 


إبراهيم بن على بن يوسف 
أبو إسحاق الشيرازى 
إبليلس 

ابن أبى داود . الأنصارى 


۳ 


ابن أبى عاصم > الشیباین 
ابن الأثبر .على بن أبى الكرم 
ابن الأعرابسى » الراوية » محمد بن زياد 


ابن تب تيمية , آهد بن عبد ا لخليم 


* الفهرس مرتب هجائياً على التجريد من أداة التعريف (ال ). 


السکحة 
۱۳۹ 
۶ ۱ ۱ 
۱۸/۹۹ 
۷۱ 
۵ ۱۰/۷۱۵ 
۱-۶ 


۱, ۲ ۸ 
۱۰۶/۱ ۳ 


٤١ 


۱۸۳ 
۱۳۰/۱۰ 

EWEN ۰ 

٩5 ۷‏ 
۱/۰۷ ۹/۰9۹ 8۱/۰۵ 
۹ ۱ 
۰ ۸ ۱ ۱ 
ل ل "۱ 
6 ال ل ل 


۳۱۷ 


سس ٍِِ 


ابن الجسوزى »جال الدين بن إبراهيم 
ابن حبان » محمد بن حبال 


ابن حزم » على بن محمد 


ابن خزيمة › محمد بن إسحاق 
ابن خلكان ؛ اهمد بن إبراهيم 
ابن الدمياطى > محمد بن محمود 
ابن رشد ۽ محمد بن أحمد 


ابن الزاغوین » أبو الحسن » على بن عبيد الله 
ابن السكيت » أبو يوسف 

يعقوب بن إسحاق 

ابن شاقلا 

ابن عباس , عبد الله 

ابن عبد البر »أبو عمر » يوسف بن عبد الله 
ابن عبد ربه » القرطي » سعيد بن عبد الرهن 
ابن عثمان الصابويى ۰ إسماعيل بن عبد الرحمن 
ابن عدى ؛ أبو زكريا » يحيى بن عدی 

ابن عراق » على بن محمد 

ابن العربى » آبو بكر بن العربی 

ابن عساكر » على بن الحسين 


ابن عقيل » البغدادى » على بن عقيل 


۱۸/۹۵ 


ل 1 


۱ ۱ ۷۲ 
1 ۹ 

3 

۱۳/۷ 

۱ 

+ ۷ ۷ 
۱۵ ۱ ۱ 4 


۷ 

۸۰ 

4 

¢ لل ۱۸-۱ 

4١ 

1١5 

4.5 

۱۹۸ 

١14 

ااا 

۱ ۸ 
۱۹۹/۱۹۲ 

۱ ٤۸ 
۸ 


ابن فورك ‏ آبو بكر بن محمد 
ابن قيم الجوزية » محمد بن أبى بكر 


ابن كثير . عماد الدين بن إسماعيل 
ابن لهيعة > عبد الله 
ابن ماجة » محمد بن يزيد القزوییی 


ابن مسعود » عبد الله 

ابن أم مكتوم ؛ عمرو بن قيس 

ابن ملجم . عبد الرحمن 

ابن منظور . محمد بن مكرم 

ابن النديم » محمد بن إسحاق 

أبو آهد بن عبد الوهاب بن رامين 

أبو بصرة الغفارى ۰ خمیل بن بصرة 

أبو بكر البرقاین ‏ أحمد بن محمد بن أحمد 
أبو بكر الشاشى » محمد بن على بن حامد 
أبو بكر الصديق , عبد الله بن عثمان 


أبو عبدالله البيضاوى » محمد بن عبد الله بن أحمد 
أبو حاتم القزوينى › محمود بن الحسن 


۱/۹/۷۲ 
۳ 
۱۹/۳۹ 

۱! ۱ 
۱۷۷ 

۱" ۸۹ 
۱۳۱7۱ ۸ 
۱1-۱۱ ۱/۳۷۲ 
۱ ۳ 
۱۳۳/۰ 

۱۸۰ 

۱۷۹ 

۱۹۰ 

۷۱ 


۱۸۳ 


۱۸2۱7۷۳/۱ ۱ ( (۱/۳/۳۹ 


مقا ليا | لشن يل 


۱*۹ 
۱ 
۲ 


۳۱۹ 


أبو الحسن الأشعرى › على بن إسماعيل 


أبو حنيفة النعمان » النعمان بن ثابت 
أبو داود 4 سلیمان بن الا شعت 


آبو الدرداء > عور بن. مالك 

أبو الژناد ۲ عبد الله بن ذکوان 

آبو زید الأنصارى . سعید بن آوس بن ثابت 
أبو سعيد الخدرى » سنان بن مالك بن سنان 
أبو الطيب » طاهر بن عبد الله 

أبو عامر الأشعرى » عبيد بن سليم 

أبو عبيدة بن الجراح » عامر بن عبد الله 
أبو على الجبائى » محمد بن عبد الوهاب 
أبو العلاء » عبيد بن محمد القشيرى 

أبو موسى الأشعرى » عبد الله بن قيس 
أبو نصر السجزى » عبد الأول بن عيسى 
أبو نعيم » أحمد بن عبد الله الأصفهائ 

أبو نواس » الحسن بن هانى 

أبو هريرة »عبد الر“من بن صخر 


أبو اليسر ع محمد بن محمد بن الحسن 


۳۳۰ 


۳۸ ۲ ۲ ۳۲ 


۷۳/۷/۱۷۱۹ 


۱۳۵ ۷ ۸۹ 
۱۵۷ ۱ ۹ 
۱۲ ۶ 
۱۳/۳۵ 

۱۵ ۵ ۹ 
۱-۱ ۱۳۱۱ ۱ (۱۱۹ 
۱ ۳ 
‘ATI 

۱۷۰ 

۸۰ 

۱۸/۱۹۹: 

۱ 


۱۹۷ 


۱۹۰ 

۱۱۹/۷۰ 

۱۳ 

۱1,۹۱ 

۱۸۹ 

۱۸۹ 

۱۹۳/۹۰ 

۱" 
AVAYE 

۱۸۷ 


أبو فاطمة الدوسی »> عبد الله 


أحمد بن صاخ ۱ 
أحمد بن عبد الرزاق الکبیسی ‏ 


أحمد بن عصمة اللیسابوری 
امد شاكر 

الأخفش » سعيد بن مسعدة 
أرسطو 

الأزهرى › محمد بن أحمد 
أسامه بن زيد » أبو محمد 
الاسفرایینی » محمد بن عبد الله 
إماعيل حقى 

الأصمعى » عبد الملك بن قريب 
الأعرج » ييى بن عبد الحق 
آلفریدجیوم ٠‏ 

- الألبائ» محمد بن ناصر الدين 


امرژ القیس ابن حجر بن الحارث الکندی 
أنس بن مالك 2 آبو عامة 


ٍْ ۱۷۷ 
٤ ASV tol f IYAIf 
۱+2 ۹ 
۱ ۱ `N 
۱ ۱۹۱ ۹ 
1 كفن‎ ۰ 
١ 004 
۱۹۸ 


۱۰ 
۱۸۹ 
۱۳۷۳/۳ 
1 3 
١ ۱۱۹/۲۹ 
١ ٣ 
0 Ye 
۱ ۱۳۹ 
, «۲ 
۸۰ 

2 

۷ 

۸ ۱۷ ۱1۱ 
۱۱,۳ ۱ ينيل 
۱۸۷ 

۹ 

۱۸/4۰ 
۱-۱ ۹ 


۷۳۹ ۹ 


الأنصارى : عبد الله بن محمد 
الأوزاعى » عبد الرهن بن عمرو 
الإيجى » عبد الرحمن بن أحمد 
أيوب - عليه السلام - 

باقن » محمد بن الطيب 
البخارى » محمد بن إسماعيل 


بدر الدين بن جماعة 

البزار » أحمد بن عمرو 

بشر بن عمر 

البغدادى » عبد القاهر بن ظاهر 


البغوى : أبو محمد الحسين بن مسعود 


البوصيرى » أحمد بن أبى بكر 
البيهقى ۰ أحمد بن الحسين 
التبريزى » عبد الله بن العز 
الترمذى › محمد بن عيسى 


التهانوی » محمد بن على 


۳۳۲ 


۱۳۲ 

۱۸/۳۹ 

۱۹۳ 

۱۲ 

۱/۸۷۳/۱۱۸ ۹۹۷۷ 

۱-۳۷۹ 
۵ ۳ ۱۵ 
,۱۷۱۱۷۱ ۱ 1-۱۷ 
۷۳ ۱۹۱ 
۵/۸۸۸ ال 

٤۲ 

۱۸/۱۳/۸۸ 

۳ 

۱۳-۱ Volt 
۱۰/۱۸۹ 

۳ 

۱۸۳ 

1 ۳ 

۱۷۳ 

۸ ۱ 
۹ ۱۳ 
۷۸ يل 

۱۱ ۲۸ 
۱۳/۳۷ 


تعلب » الکوفسی › أحمد بن ى 

جابر بن عبد الله بن حرام 

الجاحظ » عمرو بن بحر 

جبريل - عليه السلام - 

جبير بن مطعم 

الخرزى 

الجهم بن صفوان 

الجوهرى ۰ محمد بن إسماعيل 

الجوينى . إمام الحرمين »> عبد الملك بن عبد الله 


الحافظ ابن حجر العسقلاین 

الحافظ العلائىء خليل بن كيكلدى 
حذيفة بن اليمان 

الحسن البصرى » ابن يسار 

حسنين مخلوف 

الحسين بن خالد 

حمرة بن عبد الطلب 

ابن الحنفية . محمد بن على 

حيدر بن محمود الشيرازى 

خريمة بن ابت 

الخلعى » على بن الحسن 

الخليل بن أحمد الفراهيدى 
الخحيزران» زوجة المهدى العباسى 
الدارمی » عبد الله بن عبد الرحمن 
الدیلمی » شهر دار بن شيرويه 
الذهبسى » شس الدين محمد بن مد 


و 
3۸/1۰۸ 
1۹۰ 

۱ ۳۹ 
31 

١ 

۷ 

۱۰:۳۱:۰ 
AVIVTIVTIN1 
۱۰۵/۸۸ 
۱۸۹ 

۱۳۹ 

۱۷۲ 

۱۹۳ 


۱۸۷ 

۱۹۸ 
۱۸ 
۱۹۵ 

۱۹۸ 
۱۸۹۳/۱۱۷۰ 
۱۳۹۱ ۸ 


۳۳۳ 


الرازی . فخر الدین بن محمد 


زادة السمجسی . محمد بن مصلح 
الزجاجی 1 الحسن بن محمد 

الرر کلی؛ خبر الدین 

زكريا على يوسف 

زيد بن ينيع 

الزیلعی» جال الدين › أبو محمد عبد الله 
السیکی » عبد الوهاب بن على 

سعد بن أبى وقاص 

سفيان الثورى>- سفيان بن سعيد 

سليمان - عليه السلام - 

سلامة بن روح 

السمعاین » عبد الكريم بن محمد 

سهل التستری . أبو محمد محمد بن عبد الله 
سهيل بن أبى صاخ 

السيوطى» جلال الدين بن عبد الرهن. 


الشافعى » محمد بن إدريس 


الشريف أبو جعفر بن أبى موسى 
الشهرستان » محمد بن عبد الكريم 


الشوكانى ۰ محمد بن على 
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۱۷/۳/۷۲۱۲ 


۱9/۹/۷ 
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£ 
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۱۹۰ 

۱۳۹ 
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۱۳۸ 

۱" ۲ 
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۳۹ 
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۱۸ 

۱۹۸ 
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۸ ۱۱۱ 
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۲ ار 

۱ ۶ 


۱ ۷ ۰ 
۵ ۱۳۱۷ 


` 69 


الصفدی , خلیل بن أيبك 
الطبرانسی ۰ سلیمان بن أحمد 
الطبری » محمد بن جریر 


طرفة بن العبد بن سفيان » أبو عمرو 
طلحة بن عبيد الله 

عائشة بدت أبى بكر 

عباس الباز 

العباس بن عبد المطلب 

عبد الرهن صدقی 

عبد العزیز بن أبى رواد 
عبد الكريم عثمان 

عبد الله الدامغاین 

عبد الله بن أحمد بن حنبل 
عبد الله بن سلمة 

عبد الله بن عمرو بن العاص 
عبد امجيد بن عبد العزيز 
عبد اجید ترکی 

عبد الملك بن مرواب 
عثمان بن عفان 


العجلوین > إسماعيل بن محمد 

عرفان عبد الحميد 

عقيل » على بن عقيل بن محمد بن البغدادى 
العقيلى» أبو زكريا بن على السلاری 


١ 
۱۸3۳/۱ ۳ 
۱ ۳ 
۱3 ۷۵ 
۱۸۱ 
۱-۱ 
۱۹۵ ۵ 
۱۹۸ 
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۱۹۰ 

۱۸۹ 

۱۹ 


۱۹۹ 


۱ ۹ ۰ 


۱۸ ۷ ۸ 
۱! ۰۵ 
۱۹۸ 

۷1 

۱۹۸ 


۳۵ 


على بن أبى طالب 


على سامى الدشار 
على القارى 

عمار بن ياسر 
عمر بن الخطاب 


عمرو بن العاص 
العلاء بن عبد الرهن 
عیسی البابي الحلبى 


عیسی ابن مرم 
الغزایی » محمد بن أحمد 


غيلان الدمشقى 

فاطمة بنت محمد بن عبد الله 
الفراء » جى بن زياد 

فرانز شتاینر 

فرعون موسی 

قاسم القونوی 

القاضی‌عبد اجبار 


۳۳۹ 
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۱/۱۱/۷۷۱۱ ف شل 
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۱ ۵ ۳ 

۱۹ 
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4۳ 
۲ 
۳۹ 
۱:۰ 
۱ ۹ 


القرطی . محمدبن أحمد 
القشيرى» آبو القاسم عبد الکرم 
قيصر آبو فرج 

کارل بروكلمان 

الكلابى » أبو زياد » يزيد بن عبد الله 
مالك بن أنس › أبو عبد الله 
المبرد » محمد بن يزيد 

محب الدين الخطيب 

محمد آبو النور 

محمد بدر 

محمد بن اخنفية 

محمد بن زيد 

محمد بن الماهانى › القاضى 
محمد بن منصور الزاهد 

محمد حامد الفقى 

محمد رشاد سام 

محمد زاهد الكوثرى 

محمد السيد الحليند 

حمد عیسی صالية 

محمد محبى الدين عبد الحميد 
محمد جيب المطيعى 

محمود الطناحی 

حمود غرابة 

حمود قاسم 


4۳ 
۱ ۲ ۸ 
۱۹۹۱۳ 

۱۷۵ 

۱۸ 
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۸1/11۷1 
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۱۸۹ 

۰۱۳۵۰ 
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١ ١ سبارة‎ 

۱92/۳۸ 

5 

۷۱/۳۹ 


۳۳۷ 


مسلم ‏ ابن الحجاج القشیری 


مصعب بن ماهان 

الطرذی 3 آبو الفح ناصر الدین 
معاذ بن جبل 

معاوية بن أبى سفیان 


معبد الجهنى» ابن عبد الله 


۱ المقريزى, امد بن على 


النذری » عبد العظیم بن عبد القوی 


ملا على» على بن محمد 
النابغة الزیباین» زياد بن معاوية 
نافع مولى بن عمر 

النسائى . أحمد بن شعيب 
اللسفی . اد ابن عمر 

نظام اللك , الحسن بن على 
النفراوى » أحمد بن غنيم 
نفطويه ‏ إبراهيم بن محمد 
النقال » شاعر مجهول 

نوح عليه السلام - 


النووى » یی بن شرف 


۳۳۸ 


۱ ۱ ۸ 
۱۵ ۰ 
۱۷۰/۱۳ (۱۳ ( (۹ 
1 
۱ ۲۸ 

۱۹۸ 

۱۰ 

۱ ۱۰۸ 
۱۱ ۹ 
۱۹ 

۱۹۳/۱۹۰ 

٤۸ 
۱۳ ۸ 
ف يل‎ ۵ 
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و۳ 

4١ 

۱۸۹ 

۱۳/۹/5۵ 

۱۰ 

۸۳ 


هارون - عليه السلام - 
هشام بن الحكم الرافضی 
هشام بن سالم الجواليقى 

المندى » محمد بن طاهر 
الميشمى . نور الدين بن محمد 
وهب بن جرير 

يعقوب احضرمی. ابن إسحاق 
يوسف - عليه السلام - 


يوشع بن نوك 


۳۰۱۷۲ 
۱۸۹ 
۱۸۹ 
هذا 

۱۷۹/۱۹۸ 
۱۹۷ 
۱۷۹ 

۱-۱-۱۰۱۷ 
۱۸۰ 


۳۳۹ 


بازه ۸ باه ه المسادر والمر ابجع * 


اسم الكتاب 


الإبانة فى أصول الديانة . 


ابن تيمية وموقفه من قضية 
التاوی سل . 
الإتقان فى علوم القرآن. 


اجتماع الجيوش الإسلامية . 


أساس التقديس فى علم 
الكلسلام. 
الأسماء والصفات . 


أصول أهل السنة والجماعة. 


أصول التشريع الإسلامى . 


المؤولسك 


الاشعسسری. 


د . محمد السید › الحليدد . 


جلال الدين بن عبد الرهن؛ 


السیسوطی . 
محمد بن أبى بکر ‏ ابن قیم 


محمد بن ناصر الدين › 


الألبانسى . 
محمود بن عمر, الزخشرى . 


فخر الدين بن محمدء 
اللسرازى. 

مد بسسن این 
اللیسابوری البیهقی . 
على بن إماعيل» 
الأشعرى. 

على حسسسب الله . 


الطبعة والتحفقيق 


ط. دار اللواء ‏ الریاض 
۶ قق | 
د . محمد السيد اطلیند . 

ط . جم البسصوث 
الاسلامية ۱۹۷۳م . 

ط . الموسوية ‏ القاهرة 
۷ زه . 

ط . الاهام _ نشر/ 
زكريا على یوسف . 

ط . الکتب الاسلامی س 
القاهرة . 


ص . دار الشعب ‏ القاهرة ۱ 


2۰ 
ط . الخسيرية ‏ القاهرة. 


ط .القاهرة ‏ ۵۱۹۷۰. 


ط . دار اللواء ‏ الریاض 

تحقیق/د. محمد السید اطلنید 

ط . دار المعارف ‏ القاهوة 
4م 


۰ الفهارس مرتبة ترتيبا هجائياً معتمداً على التجريد من الألف واللام . 


۳۳۱ 


الم ول الخمسة. 
أصول الدين. 
أصولالفسقه. 
الأ لام. 


أعلام الموقعين عن رب 
العللسائمئين ۰ 


ام العوام فى علم الكلام . 


الإنصاف فيما يجب اعتقاده. 


ابس الفقهاء. 


الاه تالا . 


البخر السحصینط . 


۳۳۲ 


» أحمد بن الأسد أبادى‎ ٠ 


( القاضی عبد الجبار ) 
ال غuدادى‏ . 


د . محمد أبو النور زهير . 


صيرالدي ل يىكن» 
الزركلى . 

محمد بن أبى بكر 
ابن قيمالجوزية. 


الغزالى ( أبو حامد ) . 


القونوىي. 


أحد بن عبد الحليم ) 


ط . ۸۱۹۵ تحقفيق/ 
د . عبد الکرم عثم‌ان . 
ط . استتبول ۳ . 


ط . دار الفكر العربسى 
۷ . 
ط . دار العلسم للم لایین 
۲ . 

ط . الطبعة الثانية ۵ ۸۱۹۰ 
تحقيق | محمد محى الدین 
عبد الحميك . 

ط 7 أنصار السنة احسسملاية 
۰ مت تحقيق/ 
تحمد حامد الفقی. 
ط . المنيرية ‏ القاهرة تس 


۰ مجموعة القصور العوالى . 
محمد بن الطیب » الباقلان. ‏ 


ط . الخانجى ‏ ت#قيق / 
محمد زاهد الکوری. 
ط . دار الوفاء ‏ جسدة 
95 تحقیق / امد 
عبد الرزاق الکییسی . 

ط . أنصار السنة الحمدية 
۹ ( . 

ط .السعادة ۱۳۲۸ هت . 


ال سدایة وا لسه اب ۰ 


تاريخ الطری . 
العاريخالكبيير. 


التبصر فى اللين . 


تبيين كذب الفتری فیسا 
نسب إلى الإمام الأشعرى . 
تسذکرة اطسفاظ . 


تذكرة اخفاظ فى بعض . 
المغرادفات من الألفاظ . 
تذ کرة الوضوعات . 
تريب القام وس . 
السرغيسب والترهیب . . 
الس عريفات . 


ر تفسير القرآن العظيم ) . 


عماد الدين بن إسماعيل » 
كارل . بسر وكلمسات . 


محمد بن جرير » الطسبری . 
محمد بن (ساعیل البخاری . 


محمد بن عبد الله 
الاسفرايتلتى. 
على بن این 
ابن عساكر . 
محمد بن أحمد.(شمس الدين ) 
التهم يى . 
سعيد بن نبهان » الحضرمي. 


محمد بن طاهر › السهندى . 
الطساهر بن أحمد » الزاوی. 


عبد العظيم بن عبد القوى » 
ال نسذلرى . 
على بن محمد » الجرجانى . 
عماد الدين بن إسماعيل › 
ابن کسس تسیر . 


ط .دار السریال ۸ ۸. 


ط . الهيئة المصرية العامة 
للکتاب ۵ . 

ط . القاهرة ۱۳۲۹هب. 
ط . دار الکتب العلمية ل 
بيررت بمرقبة | 
محمد عبد المعيد حال . 

ط . ۱۹۵۵ - تحقيق/ 
محمد زاهد الکوثری . 

ط . القدس ب دهشق 

۸ 2. 
ط . السنسبرية س القاهرة. 


ط . الحلى 48م . 


ط . المنيرية_القاهرة 
۳ شب . 

ط . الطبعة الشالثة ‏ دار 
الفکر ۱۹۵۹ . 

ط . الحلبى س الطبعة الثانية 
۳ص ۸۱۹۵6 
ط.الحلى ۸۱۹6۸ . 
ط . عيسى الحلبى ل 
القاهرة . 


۳۳۳ 


تفسيراللبخارى. 


تفسير الرازى 
( التفسير الكبير). 
تفسير الطبرى ( جامع البيان 
فى تفسير القرآن ) . 
تفسسيرالقرطبى. 


العفسير الكبير(البحر اتحيط). 
تمييز الطيب من الخبيث 
فيمايدور على ألسبنة 
الناس من الحسديث . 

تسزیه الشريعة المرفوعة عن 
الأحاديث الشنيعة الموضوعة. 


لیب الأسماء واللغات. 


قنيب التهذيب : 


مایت اللغفة. 


التو حي وابات 
صفات الرب . 


YE 


محمد بسن إماعيل» 
اللبخارى. 
محمد بن إبراهيم › الخازن 5 
اللبغلادى. 
فخر الدين بن محمسد› 
الرازى. 
حملا بن جريسر › 
الط برى . 
محمد بن أحمد » القرطی. 


محمد بن يوسف , الغرناطی. 
عبد الرهن بن عسلی ؛ 
ابن ال ديس سمع . 


علبى بسن مد 
ابن عراق. 
يحيى بن شرك › 
النسسووى. 
شهاب الدين بن مد 


ط . الحليى ۵۱۹۵۵ . 


ط.البهية الصرية ۵۱۹۳۸ . 
ط . الميمنية ‏ القاهرة . 
ط. دار الشعب ‏ القلهرة 


ط . السعادة ۱۳۲۸ شب . 


۱ . صبیح ۱۳۷هب . 


ط . دار الکتب العلمية ل 
بیروت ۱۹۸۱ . 

دار الکتسب العلميسسة س 
بیروت ۸۱۹۷۰ . 

ط.دائرة العازف النظاهية س 
حيسدر آباد س السك 
۷ ۳ شب . 

ط . الدار الصرية للتالیف 
والترجمة 1955م . 

ط . مكتبةالكليات 
الأزهرية 2۱۹۹۸ . 


الجامع ۱ اص سپس( . 


الجامع الكبير . 


حاشية الشيخ زاده علسی 


خحزانة البس‌غسسدادی . 


حسطط القریسزی . 


داثرة العسارف الاسلامية . 
درء تعارض العقل والنقل . 


دراسات فى الفرق والعقائد. 


ديوان طرفة بن العبد . 


الأحائر فى أحوال 


ذيل تاريخ بغداد . 


الرد على الجهمية . 


الرسائل الكبرى . 


جلال الدين بن عبد الرهن 
السيي وطى. 
جلال الدين بن عبد الرهن؛ 
السي وطى. 

محمد بن مصلح زاده 
انجسى. 

عبد القادر بن عمسر › 
البغسسدادى . 

اقد بسن على 
المأمريزرى. 
مجموعسة من العلماء . 
أ مسد بن عبد الحليم, 
د . عرفان عبسد اميد . 
ابن حجر بسن اطارث › 
( امریء القیس)الکندی . 
طرفة بن العبد . 
عبد اللسه بين محمدء 
الانسصسساری . 
أحمد بن على . الخطيب › 
| لیس فسسسدادی . 


ط. الحلبى ب القاهرة . 


ط .تجمع البحوث الاسلامية 
القاهرة ۸۱۹۷۹ . 

ط . بسولاق _ الق هرة 
۸ . 

ط. القاهرة ۱۹۹۹ تحقيق/ 
عبد السلام هارون . 

ط . دار التسحریر للطسیع 
والنشر ۸٦۱۹م‏ . 

ط. دار الشعب _ القاهرة . 
ط . دار الکتسب ۱۹۷۳ م 
تحقيق/ د .محمد رشاد سام . 
ط . به داد. 


اط . دار صادر _ بروت . 


ط . القاهسرة ۸۱۹۵۸ . 
ط . القاهسرة ۸۱۹۶۸ . 


ط . دار الکتب العلمسات 
بسیروت ب تصحیسسح] 
فيصر بو فرج . 

ط . انصار السنة الحمدية 
۰ م. 

ط . المطبعة الميمسينة س 
القاهرة. ۱ 


۳۳۹ 


رسالة الامام الأشعری إلى على بسن اماعیل » 


روح العسسانسی ۳ 


سلسلة الأحاديث الصحيحة . 


سنن ابن ماجة . 


سسسسن ابی داود . 


سنن الدارمى 


سنن اللس‌ائی . 


سير أعلام النبلاء . 


۳۳۹ 


أحمد بن عبد الجليم) 
إسماعيل بن محمد » حقى . 
السيد بن محمود » الألوسى. 
محمد بن ناصر الدينء 
الأأباإنى. 

محمد بن يزيد » القزوینی. 


سليمان بن الأشعت » 
او داود . 


النسسسدارمی . 
أحمد بن شعیب النسائی . 


حمسلا بن املد 


شس الدين الذهی . 


ط . الکتسبة الأزهصرية ‏ 
۷ تحقيق/د. 
محمد السید الخلينك . 

ط . الکتسب الاسلامی س 
بيروت ۹۱١۳١ه‏ . 
ط . بولاق ۱۲۷۲ه . 
ط . الخيرية ۱۳۰۸هب. 
ط . الکتب الإسسلامى س 
بیسسسروت ۵۱۹۷۲ . 
ط . دار اللحديث 
ر فيصل الحابى ) تحقیق / 
محمد فؤاد عبد الباقى.. 
دار إحياء التراث العربى ل 
لبناكن. 

ط . دار الفكر ‏ بيروت 
۳ تحقيق/ 
عبد الوهاب عبد اللطيف . 
ط . الاعتدال- دمشق 
٩‏ هھ . 

ط . دار الکتب العلمية ل 
بيروت . 

الطبعة الرابعة س مسؤسسة 
الرسالة- تحقيق | 
شعسیب الارن_ووط . 


الشامل فى أصول الدين . 


شرح ا لعقيدة الطحاوية . 


شرح اللووی على صحيخ 
م للم ۰ 


شعب الإيماك. 


۰ 


شاف ء ال سلیل ۲ 


الس جاح . 


عبد الملسك بسن ند 
محمد بن علاء الدين > 
الدمش تقى. 


بحيى بن شرفء 
الل ووى . 1 


. البيهسقى ) الليسابورئ . 


ابن فيسسنم المجوزية . 
محمد بسن إماغيل › 
اس زهرفی . 
محمد بن اشععیسل ‏ 
محمد بن ناصر الدين › 
الالباأنتى. 

مسلم بن الحجاج › 
القشیری النیسابوری ٠‏ 
جمال الدين بسن إبراهيم » 
ابسن اجوزی. 

محمد بنأبى سکن 
ابن قيم الجوزية . 


الطسبعة الأولى ‏ تحقيق/ ' 
د . على سامى التشار . 


ط.دار العارف ۱۳۷۳ هب. 


الطبعة الثامنة -الکتب 
الاسلامی_بیروت 2۱۹۸۶. 
حققها جماعة من العلماء ‏ 
خرجأحاديثه / 
محمدناصر الدين الألبابى. 
ط . الصسرية ۱۹۲۹م . 


ط. الطبعة الأولى ‏ القاهرة 


ط . الحسينية ‏ القاهوة 
“هاا 

ط . الأميرية ‏ القاهرة 
001 
المجلس الأعلى للشئون 
الإسلامية 2۱۹۷۳ ٠.‏ 
ط . الکتب الإسلامى ل 
بيروت ٠1194م.‏ 


ط . دار الكتاب اللبناین س 


بيروت . ۱ 
ط . دار الکتب العلمية ‏ 


يروت . 
ط . الإمام ۱۳۸۰هت . 


۳۳۷ 


ظسسلال اطنسسستة . 


العقلد الفسريد ۰ 


العقيدة الأصفهانية . 


العقيدةالحموية. 
العقيسسندة اللبظامية . 


العلو للعلى الغفار فى صحيح " 


الأخبار وسقيمها. 
اللعيسن : 


الفقاوى الكبرى . 


الفرقان ببن الحق والباطل . 
YA‏ 


محمد بسن ناصر الدين › 
الألبسانبى. 

محمد بن ناصر الدين » 
الألبانسى. 

عبد الوهاب بن على › 
السسبكى . 


أحمد بن عمر ‏ التسفسى . 


حمل بن نس‌اصر الدين » 
الألبانى . 
محمد بن أحمدء تمس الدين ) 
مد بن محمد » ابن عبد ربه 
( القرطی ) . 
أحمد بن عبد احلیم.ابن تيمية 


ط . الکتب الإسلامى ب 
يروت ۵۱۹۸۸ . 
ط . الکتب الاسلامی س 
بيروت ۵۱۹۹۰. 
ط . الحلبى ‏ تحسقیسق/ 
د. حمود الطناحص ى › 
د . عبد الفتاح الحلسو . 
ط . المطبعة العامرة س 
القاهرة ۱۳۱۱هب . 

ط . دار الکتب العلمية ب 
بيروت ۱۹۹۰م . 

ط . دار الکتب العلمية س 
بیروت - تحقيق/أبو هاجر . 
ط . دار الفکر ۸۱۹۵۵ 


ط . دار الکتب اخسديثة 


م . 


مد بن عبد الحليم»ابن تيمية 
عبد اللسك بسن مد 
الجوينى . 

محمد بن أحمد(شمس الدين ) 
الزذهيىى . 

الخليل بن آمد.الفراهیدی . 


مد بن عبد الحليم »ابن تيمية. 


أحمد بن عبد الحليم »ابن تيمية. 


ط . المطبعة المئيرية . 
ط . الخانجى- تحقیسق | 
محمد زاهد الکسوثری . 
ط . أنصار السنة الحمدية 
۷ه 0 

ط . مطبعة الصاق د بغداد 
۹م 

ط. دار الكتب الحديئة ‏ 
تقديم / حسنین مخلوف . 
ط. القاهرة "71" ذه . 


الفصل ف الملل والاهواء 
واللح ل . 

فصل المقال فيما بين الحكمة 
والشريعسة مسن اتصال. 
الفقةالأكبلتسر. 
الفهرست. 


الفوائسد المجموعة فى 


الأحاديث الموضوعة . 


الفواكه الدوانى على 


رسالة ابن أبى زيد القيرواائ. 
القاموس اللخغخليط. 


القسطاس السستقیسم . 


قضيةالخير والشسسر 
فى الفكر الإسلامى . 
الكامل فى التاريخ . 


عبد القاهر بن طاهر › 
انل ادى . 


على بن محمد ابن حسزم . 


محمد بن أحمد . ابن رشد 
( آبسو الولید ) . 
النعمان بن ابت ‏ آبو حنيفة 
مد بن اسسصاق ‏ 
ابناللنديم. 
محمد بسن علسى › 
الش و ک‌انسی . 


أحمد بن غنيم» النفراوی . 


محمد بين يعقوب ) 
الفيروزابادى. 


۱ محمد بن أحمد . الغزالى . 


د . محمد السید ‏ اجلیند . 


على بن أبى الكرم › 


ابن الأثلير. 


ط. دار العارف ۰ ۸۱٩۱‏ س 
عقیق إمحمدبدر. 
ط . المشلن ‏ بفداد 
۰ . 
ط . مطبعةالأداب 
۷مم . 

ط . صبيح القاهرة. 
ط . من سلسلة روائسع 
التراث العربى لبان 

ط . دار الكتب العلمية نت 
بروت ۱۳۹۷ ه تحقيق/ 
عبد الوهاب عبد اللطيف» 
عبد الرحمن الیمانسی 
ط الأامليةس 
اخرطو۱۳۳۱۸ هت 
ط الطبعة الشالكة _ 
دار الفشكسسر. 
ط . مطبعة الرقى 
۸ هه . 
ط.الحلي 2۱۹۸۱ . 


ط. دار صادر ۸۱۹۷۹ . 


۳۳۹ 


کستساب امه : 


کشاف اصطلاحات الفنون. 
کشف اخفاء ومزیل الالباس 
عما اشتهر من الأحاديث . 
على ألسنة الئاس . 
الکلسیسسات . 


اللالسی: الصنوعة فى 
الأحاديث الملوضوعة. 
لسسان لس رب . 
جمع الزوائد ومنبع الفوائد. 


مجم لاللفة. 


لمجم وع 
جمسوع الرسائل والمسائل. 


حمل آفک‌ار المتقدمسسين 
راللأخرين . 


الستدرك على الصحيحين 
فىالحديث. 
i?‏ 


أحمد بن عمرو » ابن عاصم 


محمد بن على » التهانسوى. 
إماعيل بسن جمد 
المجلولسى . 


أيوب بن موسی,آبو الیقاء . 


جلال الدين بن عبد الرهن؛ 
السسيورطلى 
محمد بن مكرمءابن منظور. 
نور الديسن بن محمدء 
الهيفسى. 


امد بن فارس؛ ابن زكريا . 
یی بن شرف ؛ النووى . 
أحمد بن عبد الحليم». ابن تيمية 
فخر الدين بن جمند › 
ال رازى . 

محمد بن مکرم » ابن منظور 


محمد بن عبد الله › 
الليسابورى . 


. الکتب الإسلامى سب 
ببروت- ‏ تحقيق/ 
ناصر الدیسن الالبانسی : 
ط. دار العارف ۵۱۹۷۷ . 
ط . مكتبة عباس أحمد الباز 
الروة س مكة الکرمة .. 


ط . القاهرة ۱۲۸۱ هب 
تحقيق / محمد الصباغ . 
ط . الکتسبة التجارية 
الكبرى ‏ القاهسرة . 

ط . دار صادر ‏ بیروت . 
ط . دار الکتب العلمية ب 
بیروت ۵۱۹۸۸ . 

ط .الطبعة الأول مؤسسة 
الرسسالة ‏ بيروت 
تحفسيق / زهير عبد المحسن. 
ط . المطيعى ‏ تحقيق / 
محمد نهيب المطيعى . 

ط . المنار - القاهرة 

.۸( ۲ 

ط . الحسينية ‏ القاهرة 
۳ سش. 

ط . الطبعة الأول س 
دمشق ۸۱۹۸۸ . 

ط . دار الکتب العلمية س 


يروت . 


الستفاد من ذيل تاريخ جمد بن تسود ط . دار الکتب العلمية س 


بفدهدكد. 


مش اة المصابسح : 


العجم الشامل للتراث 


العربسى الظبوع . 
العسسونة فى الجدل . 


المغرب فى ترتيب السسمعرب. 


الملل واسحل. 


مناهجالأدلة.. ش 


ابسن الدمسیاطی . 


أحمد بن محمد » ابن حنبل . 


عبد الله بسن العزء 


إبراهيم بن علی, الشيرازى؛ 
الفيرزابادى. 

ای الفعح ناصر الدين › 
فخر الدين بن محمد 
على بن إسصاعيل» 


محمد بن أحمد » ابن رشد 


بيروت ‏ تحقيق| 
قيسصر أبو فرج . 


اط . الطبعة الفالثة س دار 


العارف ۹٤۱۹م‏ س بشرح 
الشیخ/ مد محمد شاکر 
ط . القساهرة ۸۱۹۲۲ . 


ط . معهلدالمخطوطات 
العربية ۱۹۹۳ . ٠‏ 
ط. دار الغرب الإسلامى ‏ 
تحقیق / عبد اجید ترکی . 
ط . الطبعة الأولى ‏ مطبعة 
أسامة بن يزيد ب حلب 
سوريا 2۱۹۷۹ . 

ط . المكتبةالخيريبة 
۸ هب , 

ط . استتبول ۱۹۲۹ هس 


ط . الأزهر ۵۱۹۹۱۲ . 


ط . مكتبة مصر 955١م‏ 


مناهج البحث عند مفكرى د. على سامى النشار . ط. دار العارف 2۱۹۲۱۷ . 


الا سس لام . 


منسهاج السنة النبسوية . 
اس ‌واقسسسف . 
الملوضوعات. 


ميزان الاعتادال. 
نزهة الجليس ومنية الأديب 
الويس ۰ 


تقضالمنطق. 


نسهاية الإقسسدام فى 
علم الک لام . 
الوافى بالوفيات. 


وهات الأعيان. 


VEY. 


أحمد بسن عبد الحليسم › 
عبد الرهن بسن امد 
لایس چسسی . 

جال الدين بن إبراههيم › 
ابن الجسوزى . 

محمد بن أحمد , الذهبى . 
محمد بن أحمد , الغزالى . 


العباس بن على ؛ الحسينى » 
الکی. 

عبد اللسه بن يوسف » 
الزيعلى . 

د. مود قستاسیم . 
مد بسن عبد الحليسم › 
محمد بن عبد الكريم › 
الشهرستانی . 
خلیل بن أيبك الصفدی . 


آمسد بسن ابراهیستم 
ابن خلكان. 


ط. مكتبة ابن تيمية 2۱۸۹ 
تحقيق / محمد رشاد سام . 
ط . القاهرة ۵۱۹۳۸ 


ط . الطبع ةالأولى 
۸ هھ . 

ط . المخيرية ‏ القاهرة . 
ط. دار الکتب العلمية س 
بيسروت . 

ط .الحيدرية ۵۱۹۱۸ . 


ط . الطبعة الثانية ‏ الکتبة 
الإسلامية 2۱۹۷۳ . 

ط . مکتبة مصر 955١م‏ . 
ط. السنة احمدية ۹۵۱ ۸۱. 


ط . المفسنى ‏ بغداد بت 
تصحیح / آلفسرد جیوم .. 
ط . الطبسسعة الشسائية ‏ 
فرانز شتايير ۵۱۹۸۱ . 
ط . دار السعادة ٩٤۹٠م‏ 
تحقیق/ محمد محى الدین . 


گهرسر الموضوعات 


لقا لق دا ی تھا تھا بنا تب انظ ای تی یں یا ليه اھا یں يا ی ی ریه 


الموضوعات الصفحة 


على سبيل التقديم للدكتور /عبد الصبور مرزوق 
بين يدى الکتاب 


دراسة المخطوط وتشتمل على : 


١‏ - سبب تأليف الكتاب 

؟ - موضوع الكتاب 

۳- بين منهج المؤلف ومنهج السلف فى الصفات الإلهية 
- العلو 

- الاستواع 

- النزول 

- موقف الإمام أحمد من التأويل 

؛- قواعد منهج السلف فى الصفات الإلهية 

- جرى السمع على معرفة من هو الله وليس ما هو 
- القول فى الصفات تابع للقول فى الذات 

- إثبات وجود الصفة لا إثبات كيفها 

- النفى والإثبات يجب أن نتلقاه عن السمع 

- قياس الأؤلى 

- طريقة التنزيه يجب أن نتلقاها من السمع 


الم وضو عات 
- الجمع بين الاثبات والتسنسزیه 
- الاثبات لیس تشبيهاً 
۰- بين السلف و علماء الكلام _ 
- بين الأشعرى والأشاعرة المنأخرین 
5- نقد منهج المتكلمين فى التنزيه 
۷- نقد منهج المتكلمين فى التوحيد 
- التوحيد ثلاثة أنواع : 
- النوع الأول : توحيد الذات 
النوع الثانى : توحيد الصفات 
- النوع الثالث : توحيد الأفعال. 
- منهجنا فى تحقيق المخطوط 
- وصف نسخة المخطوط 
- مقدمة المؤلف 
- مسائل الكتاب وهی : 
5 النظر أول الواجبات 
۲- إيمان المقلد 
۳- حدوث العالم 
4 - صفة الوحدائية 
ه- صفة القِدم 
5- مخالفته تعالى للحوادث 
۷- الله تعالى ليس بجسم 
. ۸- صفاته تعالى أزليسة 


NE 


الموضوعات 
٩‏ - صفة العلم 
-١ ٠‏ صفة القدرة 
۱- صفة الإرادة 
- صفة السمع والبصر 
۳- صفة الكلام 
٤‏ ۱- صفة الحياة 
- علاقة الصفات بالذات 
5- صفه الاستواء 
۱۷- نبوة محمد وو إلى قيام الساعة 
۸- ترتيب الصحابة فى الفضل 
- خاتمة الكتاب 
- الفهارس 
- فهرس الایات القر آنية 
- فهرس الأحاديث النبوية 
- فهرس الاعلام 
- فهرس المصادر والمراجع 
- فهرس الموضوعات 


۳: 


